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ABSTRACT
POLÍTICAS DE LO VISUAL EN MÉXICO COLONIAL
Amelia R. Mañas
Jorge Téllez

This project deals with the politics of image and the organization of the visible through the colonial
gaze. It intervenes in the discussions of representation and power distribution that have already
been central themes in Colonial Studies, but it does so from the perspective of a close
relationship between image and text that changed Western schemes of visibility, and thus the
way to gain authorization within them. This approach allowed me to explore lesser-known authors
such as Maria Estrada Medinilla or Mariana Navarro, as well as to reexamine canonical authors
such as Bernardo de Balbuena, Carlos de Sigüenza y Góngora, and Sor Juana Inés de la Cruz.
In doing so, my investigation departs from a characterization of the lettered gaze in Colonial
Mexico and successively addresses the concepts of World, the City, and the Book Page. Such
work is rooted in my background in Art History and my previous interest in visual arts. I contend
that theorizing the regimes of visibility along these dimensions not only contributes to Colonial
Studies but also considers the problematic perpetuity of certain modes of visibility in other
countries of Latin America and in the US. In order to dismantle the dominant organization of the
visual with respect to its Eurocentric roots, my research also incorporates further debates on
geopolitics, gender, and indigenism, all of which are crucial to understand the construction of the
gaze, and hence, the formation of a subject in Colonial Mexico.

v

TABLE OF CONTENTS

AGRADECIMIENTOS............................................................................................................ IV
ABSTRACT ............................................................................................................................... V
LIST OF ILLUSTRATIONS ................................................................................................ VII
CAPÍTULO 1: LA MIRADA EN LA COLONIA: CONSTRUYENDO MUNDO ......... 6
CAPÍTULO 2: LA MIRADA EN Y DESDE LA CIUDAD .............................................. 72
CAPÍTULO 3: A TRAVÉS DEL LIBRO ......................................................................... 129
OBRAS CITADAS .............................................................................................................. 192

vi

LIST OF ILLUSTRATIONS
Fig. 1. Poema visual de Alonso Valdés (o anonimo)
Fig. 2. Poema visual de Antonio Rubio
Fig. 3. Poema visual de Alonso Valdés (o anónimo)
Fig. 4. Poema visual de Salazar y Torres
Fig. 5. Laberinto endecasílabo de Sor Juana
Fig. 6. Poema acróstico de Manuel del Castillo
Fig. 7. Mariana Navarro, “Dezimas”, Colosso Eloqvente.
Fig. 8. Romance mudo de Manuel Antonio Valdés y Munguía
Fig. 9. Poema mudo de Manuel de Quirós y Camposagrado

vii

137
143
144
149
151
169
177
184
186

INTRODUCCIÓN
La ineluctable modalidad de lo visible
–James Joyce
En 1586 Eugenio de Salazar escribía un poema en el que representaba la llegada de
Neptuno a América como simbolización de la de Europa y Occidente al Nuevo Mundo. Dicha
imagen le permitiría recrear un espacio familiar y cercano, mucho más accesible, ameno y
placentero para los futuros virreyes de Villamanrique, a los que estaba dirigido. Un poco antes, en
1554, Cervantes de Salazar publicaría sus diálogos sobre México. En ellos irá enseñando y
reconstruyendo la ciudad a medida que sus personajes caminen y reflexionen sobre ella. Algo
similar sucederá con la obra de Balbuena o las relaciones de fiestas, en las que empezaremos a
advertir una evolución en la manera de concebir a la ciudad y su adecuación a los nuevos
imaginarios del barroco. Todos estos ejemplos nos reenvían a una serie de modelos de
representación que parten o se inscriben en la figura de un observador que mira y cuenta lo que
ve, haciéndolo inteligible a partir de ciertas condiciones prácticas (la posición desde la que mira),
técnicas (de los lenguajes, visuales y escritos, su circulación), institucionales (que organizan a los
cuerpos y los discursos de poder) y de formación o individualización de los sujetos; cuestiones
que afectarán a las maneras en que se conoce la realidad y se produce o privilegia una
determinada imagen de la misma.
En este trabajo me interesará estudiar precisamente eso, la formación de un espacio visual
característico para la colonia, entendido como un conjunto de posibilidades que determinarán una
visión específica del mundo –y de la relación entre sus partes–, así como una manera de situarse
frente a él, produciendo un determinado tipo de sujeto que conocerá y generará conocimiento a
partir de esta experiencia visual localizada. En este sentido, mi proyecto interviene en las
discusiones sobre la representación y la distribución de ese poder en la colonia que han sido
1

centrales para los estudios coloniales, pero lo hace a partir de una perspectiva que considera esa
relación tan estrecha entre palabra e imagen que modificaría los esquemas de visibilidad y
legibilidad de Europa y, por tanto, las maneras de autorizarse dentro de los mismos.
En las últimas dos décadas, la literatura crítica sobre el periodo colonial en Latinoamérica
ha enfatizado la necesidad de revisar algunas de las narrativas dominantes y sus explicaciones a
partir de una conceptualización del poder bastante monolítica y absolutista. Autores como Walter
Mignolo (1995), Rolena Adorno (1988) o José Rabasa (1994) trataron ya de desmontar el carácter
opresivo y jerárquico que residía detrás de las tradicionales distinciones binarias imperio/colonia,
metrópolis/periferia, centro/margen como ideas sobre las que se estaría construyendo una
categorización del sujeto colonial como otredad marginalizada. Dichos autores habrían enfatizado
la compleja dinámica de poder que existiría dentro de la colonia y en relación a sus propias
relaciones con Europa, afectando no solo a los indígenas sino a los modos de vida y conocimiento
europeos desde los que se crearían nuevas categorías para interpretar el mundo. Asimismo,
debates más recientes sobre cuestiones relacionadas con el trabajo, la raza y el género habrían
permitido la aparición de nuevas teorías que estarían interpretando estos territorios coloniales
como auténticos “laboratories of Modernity”. Laura Ann Stoler (2002), Raúl Coronado (2013) o
Daniel Nemser (2017) defienden, por ejemplo, la constitución de los mismos a través de una
suerte de condición de posibilidad –o más bien, de disponibilidad, como dice Nemser (26)– por la
que habrían existido como lugares donde poner a prueba y experimentar con nuevas formas de
vida y organización social que habrían sido, después, exportadas a otros lugares de Europa y
Latinoamérica.
Aunque la mayor parte de estas aproximaciones reflexionan lo colonial como una
construcción discursiva, es posible, también, considerar hasta qué punto los textos de este periodo
y su misma discursividad estuvieron relacionados con una materialidad bastante específica, y
cómo esta materialidad, a su vez, determinaría algunas de las practicas intelectuales que
2

producirían un entendimiento diferente de la realidad. Esta cuestión es espacialmente relevante
cuando analizamos la reinterpretación del barroco en el territorio Americano. Si, como dice
Crary, “Modernity coincides with the collapse of models of vision and their stable space of
representations” (24), el barroco en las Américas deconstruiría dicha estabilidad no solo al poner
en contacto mundos tan distintos como el indígena y el europeo sino a partir de la creación de una
gran cantidad de medidas disciplinarias tendentes a eliminar y transformar los modelos de vida y
conocimiento previos.
En este trabajo, interpreto dichas inestabilidades a partir de la “oppressing-resisting
relation” que Maria Lugones (“Toward a Decolonial” 748) y otros han teorizado para los sistemas
de gestión y administración colonial. Para ello, me centro en la obra de algunos autores bastante
reconocidos pero también, o sobre todo, en una serie de prácticas escritas asociadas al contexto de
la fiesta y los festivales, incluyendo otro tipo de misceláneas de carácter más didáctico, con los
que fu posible explorar dichas tensiones a nivel del discurso público y oficial. Mediante el
análisis de ejemplos de poesía, descripciones de arcos triunfales, certámenes poéticos, cartas y
compilaciones para la enseñanza, mi trabajo revela un tipo de visualidad que no solo ofrecería
nuevas maneras de representar y aprehender el mundo sino de crear conocimiento y modos de
participación en su circulación.
A pesar de que esta noción de conocimiento estaría aún asociada a unos principios de
conocimiento y civilización importados desde Europa –ligados, por otro lado, a una organización
racial que negaba la posibilidad de humanidad al sujeto colonizado–, el estudio de estos
materiales ofrece, también, momentos de resistencia o de una conciencia transformativa, no solo
en relación a su dependencia con Europa sino en cuanto a la posibilidad de un espacio intelectual
propio, así como de las maneras de participar en él. La materialidad de los mismos afectaría,
también, a las propias prácticas de la escritura, desafiando, con ellas, la organización de lo social
y los modos con que aparecer y revindicar esa suerte de poder decir que nos llevaría a una
3

organización mucho más diversa para ese mundo de lo escrito de lo que propondría Rama en La
ciudad letrada. Considero que estos “laboratorios de la modernidad”, como algunos han
denominado, posibilitarían una reconfiguración del espacio intelectual mexicano con la que
redefinir las posiciones de lector y escritor autorizados, así como su habilidad para producir
discursos que dialogaran y modificaran a los de Europa.
En este sentido, mi trabajo considera la formación de una mirada letrada y sus efectos
sobre la construcción de una representación autorizada a lo largo de tres ejes conceptuales, que
dan forma a los tres capítulos de la tesis: el concepto del mundo, la ciudad y la página del libro.
El primer capítulo se centra en el poder constituyente derivado de esa mirada letrada y sus
organizaciones del espacio físico y conceptual del mundo a partir de México. Considera las
negociaciones llevadas a cabo por los intelectuales letrados a la hora de legitimarse entre la
propia comunidad letrada y ante Europa, identificando y situando a México –y por ende, a sí
mismos– en una parte u otra del mapa del mundo. Al identificarlo con el Este, el Oeste o una
mezcla de los dos, autores como Eugenio de Salazar, Bernardo de Balbuena y Sigüenza y
Góngora llevarían a cabo una reorganziación simbólica de esos mapas cognitivos con los que
establecemos una suerte de jerarquización de los lugares y sus sujetos. A través de este análisis
demuestro cómo el objetivo de muchas de esas disputas entre los letrados de la colonia se
centraría en controlar el significado de Oriente como concepto con el que negociar sus propias
posiciones de poder y reforzar o modificar la propia idea de universalidad de Occidente.
El segundo capítulo considera la ciudad como un espacio en el que sucede la vida y los
cuerpos son organizados en función de su trabajo, raza y género. A través de las obras de
Cervantes de Salazar, Balbuena o Sor Juana Inés de la Cruz, considero cómo los cambios en los
regímenes de visibilidad introducirían modificaciones en las maneras de capturar la vida o no ser
realmente capaces de ello. Me centro distintas representaciones y organizaciones de la ciudad de
México y los efectos de los festivales a la hora de desafiar y reconstruir las organizaciones
4

sociales dominantes. Asimismo, considero los arcos triunfales efímeros, exhibidos durante la
fiesta y decorados con pinturas emblemáticas, como herramientas ecfrásticas de la historia y, por
extensión, de las tradiciones europeas.
El último capítulo explora las practicas visuales asociadas a determinados modos de
control y producción del conocimiento en la colonia a través del texto escrito. Considero el papel
de la poesía visual en la formación de la clase letrada así como su presencia, cada vez más
demandada, en los contextos de la fiesta y su consumo de manera colectiva a partir de los
certámenes. Esta condición material de la visualidad de la escritura intervendrá en los procesos de
democratización de la escritura, participando de una pluralización del ámbito de lo escrito y las
maneras de abordar esa palabra autorizada. Asimismo, valoro esta democratización de los medios
de lo escrito y su relación con el poder, atestiguando un cambio de paradigma en la relevancia de
lo escrito ejemplificado en el desarrollo de un tipo de poesía muda.

5

CAPÍTULO 1: LA MIRADA EN LA COLONIA: CONSTRUYENDO MUNDO
In reality, the ultimate ground for every rational affirmation is in
‘sight’ (Sehen) in general, that is, in the originary foundational
consciousness (Ideen).
–Lyotard
The gaze of the adult is a constituent power which has transformed
him into a constituent nature.
–Sartre

Consideremos, por mirada, el conjunto de prácticas y maneras de ver, comprender el
mundo y cada una de sus partes así como las relaciones que se dan entre las mismas. Como tal, la
mirada participa en la organización del conocimiento y la relación que éste mismo establece con
las formas de poder y los procesos de subjetivación. Principio de aquella “conciencia fundacional
originaria”, no sólo sería importante para América aparecer y ser contemplada por el resto de
civilizaciones, sino situarse ella misma dentro de los marcos de ese mundo que la contiene,
participando, así, en el proceso de negociación de su propia identidad desde dentro y desde su
lugar de enunciación como colonia. En este capítulo me propongo revisar la construcción de la
mirada en la colonia y su papel en la organización-constitución de un Mundo cada vez más
globalizado como parte, también, de las disputas de poder entre las élites coloniales y su
constante negociación entre posturas más eurocéntricas o más independientes. Propongo, por
tanto, reconocer en estas formas de ordenación de lo visual, la clave para la reconstrucción de la
mirada –o las miradas– y la consecuente formación de un tipo de sujeto –o de sujetos– asociados
a las mismas en el contexto de la colonia capaces, a veces, de desestabilizar el modelo europeo de
sujeto cartesiano.
6

En este sentido, la mirada que, como tal recojo, se centra, sobre todo, en esa mirada
letrada, atravesada irremediablemente por el proyecto imperialista español y la tradición cultural
europea pero relevante, no obstante, por los procesos de construcción de subjetividades que
intervendrán y complicarán el modelo europeo. El capítulo aborda la formación de un tipo de
conciencia subjetiva que se irá construyendo y negociando poco a poco a partir de una
intervención distinta de las miradas. Concretamente me centraré de tres ejemplos de miradas.
Tratarán, cada una, de definir y situar a América y a México en el mapa cognoscitivo del mundo.
Sus autores, Eugenio de Salazar (1530-1602), Bernardo de Balbuena (1568-1627) y Carlos de
Sigüenza y Góngora (1645-1700), llevarán a cabo una reorganización del espacio inteligible al
recurrir a nociones (cambiantes y disputadas) sobre Oriente y Occidente, con las que asumirán
una serie de miradas posicionadas, dentro de la colonia y en relación a Europa, con las que
veremos la propuesta de una advocación o resistencia a esos valores hegemónicos importados por
España. Propongo, al menos en Balbuena y Sigüenza y Góngora, la conciencia de situar en
Oriente uno de los terrenos en disputa fundamentales para proponer una relación colonial
alternativa. Del control de su significante surgirá la posibilidad de un posicionamiento
epistemológico u otro con respecto a Europa y dentro de esas luchas entre las élites coloniales. Es
por ello que considero que, este recurso a Oriente, va a aparecer en la colonia como estrategia
(variable) con la que descentrar las tradicionales nociones de centro-periferia y construir o dar pie
a modos alternativos de cosmopolitismo que llevarían, al menos en Sigüenza y Góngora, a crear
un discurso interesado en arrebatarle, a Occidente, la centralidad o la validez de su proyecto
humanista y disciplinariamente civilizador.
Si, como dijera Sartre, “the gaze […] is a constituent power” (Saint Genet 49), da forma
y ayuda a fijar las ideas y las convenciones con las que ordenamos a la realidad, permitiendo,
incluso, la naturalización de algunas de esas posiciones y sus repartos de poder, ¿de qué manera
participarán las miradas de estos autores en la formación del objeto americano y sus sujetos?,
7

¿cómo contribuirían a forjar una identidad y a ofrecer un poder constituyente que se constituye a
partir –y más allá– de Europa? Con estas preguntas pretendo inscribirme dentro del debate sobre
la identidad en la colonia pero proponiéndolo a partir de este reparto de lo visual llevado a cabo
por observadores que definen y que dan orden a lo que ve en función de cómo se deciden ocupar
esos espacios.

El giro humanístico
El periodo del Renacimiento trajo consigo un cambio revolucionario en los sistemas de
percepción y producción de conocimiento. El giro humanista, que en su día trataría de desplazar
al anterior teocentrismo de la Edad Media para colocar al ser humano, y no a Dios, como medida
de todas las cosas, tendrá, en la mirada, el principio gestor con que ordenar el mundo y colocarse
en relación al mismo. Filipo Brunellesqui, con su descubrimiento de la perspectiva lineal, León
Baptista Alberti, al formularla teóricamente en su tratado A la pintura, Descartes y su filosofía
eminentemente visual, o los descubrimientos de Kepler suponen, todos, hitos fundamentales que
anticiparán, de algún modo, la tendencia ocularcentrista (Jay, 25) del pensamiento en Occidente
que habría localizado en la visión el modo central del conocimiento, convirtiéndose en base de la
tradición filosófica dominante desde entonces. Hallamos, en cada uno de estos ejemplos
(Brunelleschi, Alberti, Descartes, Kepler), la construcción de un modelo de representación en el
que se privilegiará un tipo de mirada centrada, que domina y distribuye el espacio de manera
homogénea, a partir de pautas matemático-geométricas que serán usadas, a su vez, para justificar
una pretendida base científica y objetiva para dicho proceso. Esta misma concepción visual del
conocimiento permitiría colocar al observador –en este caso, mayoritariamente masculino, blanco
y europeo1– en una posición distanciada y segura, desde la que mirar el mundo como “a través de
una ventana” (Leon Battista Alberti) o mediante una cámara oscura (tropo renacentista que
1

Para un análisis crítico desde una perspectiva feminista, léanse Luce Irigaray, Speculum of the
Other Woman, o Susan R. Bordo, The Flight to Objectivity: Essays on Cartesianism and Culture.
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designa el funcionamiento del entendimiento humano y que aparece, además de en Descartes, en
Leibniz, Newton, Locke o Athanasius Kirchner, especialmente relevante en la Nueva España).
Todos estos trabajos contribuirían, así, a fijar un tipo de autoridad casi inquebrantable para el
sujeto que contempla desde la distancia, ligando su mirada no sólo a formas y modos adecuados,
“objetivos”, de conocer, sino de producir conocimiento.
El giro humanístico traería consigo, por lo tanto, el reforzamiento de una individualidad
(concreta, masculina, blanca y europea), cuya materialización daría lugar a un tipo de sujeto
(concreto y localizado), que se irá escindiendo poco a poco del mundo natural y de los otros (o
los no-yo) a partir de esa mirada. Dicha conceptualización del conocimiento deslindado será lo
que dé pie a la acentuación de los conocidos binarismos sujeto/objeto, interioridad/exterioridad,
individualidad/otredad, para los que la distinción entre lo que mira y lo que es mirado, enmarcado
en la visión, denota una jerarquización que será, de nuevo, relevante asimismo en el contexto de
la colonia. Siguiendo esta línea de razonamiento, podríamos afirmar, entonces, que todo
conocimiento realizado dentro de la teoría cartesiana se va a realizar a partir de una idea separada
de lo otro como objeto de estudio contemplado, que afectará no solo a los no-yo sino incluso al
propio cuerpo. La mirada objetiva sufre una suerte de externalización –o dependencia de la razón
en tanto cámara oscura o instrumento objetivo de conocimiento, externalizada–, separándose de la
contingencia de lo corporal e iniciando una suerte de descorporalización de la visión (Crary, 39)
que tendrá, en este “disembodied subject” (40), el nuevo centro del pensamiento hegemónico en
Occidente (lo cual, no deja, sin embargo, de ser paradigmático, ya que en tanto principio rector
del Humanismo, abandona o se separa de ciertas cualidades de la vida de lo humano).
Continuando con dicha paradoja, comprobamos, incluso, que en el momento en el que el
Ser reflexione sobre sí mismo –o su entidad como alma o esencia pensante–, el res-cogitans
cartesiano adquirirá, asimismo, visos de objeto –u objeto-pensante–, a su vez analizado. “It is a
question of a subject incapable of self-representation as both subject and object” (41) en la que,
9

además, “the dualism [will be continuously] re-created within the subject as subject-mind and
object-mind”, explica Bersani (4). Así pues, sucede que el conocimiento, en el modelo cartesiano,
se va a producir sólo a partir de esta razón, o res-cogitans, y de su deseo de conocer o iluminar el
sentido íntimo del objeto sobre el cual se fija, ya sea el mismo res-cogitans, el cuerpo o el mundo
del que se separa (comprometiendo, como advertí anteriormente, las bases de lo humano del
mismo proyecto humanista).
Entendamos, ahora, que conocer implica la acción de comprender, dominar la esencia o
la imagen-concepto que se acaba también creando del objeto que se mira. Es importante,
entonces, prestar atención al modo con el que se procede, a la manera con la que la razón
cartesiana se dirige hacia sus objetos, orientándose y orientándolos a la hora de mirarlos. Como
dice Sara Ahmed, “the orientations we have toward others shape the contours of (the) space” (3).
En tanto espacio que habitamos, es también un espacio que contiene y que define, y que, en
función de cómo nos relacionemos con él y con el resto de los objetos contenidos, permitirá
adquirir un tipo de inteligibilidad u otra. “Space then becomes a question of ‘turning,’ of
directions taken, which not only allow things to appear, but also enable us to find our way
through the world by situating ourselves in relation to such things” (6).
En este sentido, me interesará considerar el espacio como lo que cabe en la mirada, y
tener en cuenta la premisa cartesiana de dualidad o binarismo como ruptura irreconciliable para el
conocimiento que se produce, precisamente, a partir de esta matriz visual del pensamiento
occidental entre cuerpo-pensamiento, el yo y el no-yo del agente que piensa. Un binarismo que
afectará también a la relación del sujeto con el mundo natural y con los otros, y que participará,
de manera ambigua y problemática, en la colonia en las posiciones y las miradas asumidas a la
hora de dar cuenta del espacio y los sujetos mexicanos. Tanto Eugenio de Salazar como Bernardo
de Balbuena y Carlos de Sigüenza y Góngora van a asumir, en los trabajos de los que me ocupo,
un tipo de mirada letrada ligada a tres estrategias distintas, tres proyectos diferentes de negociar y
10

constituir ese espacio mexicano. Van a dirigirse al mismo como espacio también del pensamiento
disputado que verá, en la construcción de un determinado discurso geopolítico, las maneras con
las que ocupar las diferentes parcelas de autoridad. Los tres llevarán a cabo un proceso de
subjetivación constituyente determinado, en parte, por esta definición y distribución de los
espacios y la agencia derivada de las posiciones dentro de los mismos. Con ellos me propongo
considerar cuestiones relacionadas con la concepción de la Colonia, el reparto de poder y sus
relaciones con Occidente, bien para restituir su poder eurocentrado (Salazar), bien para
intervenirlo (Balbuena y Sigüenza y Góngora), pero ofreciendo vías que dialogan con esa
hegemonía de Occidente, y que la acreditan o desafían con pequeños núcleos de resistencia.

Primeras miradas
Antes de nada, debe tenerse en cuenta que las miradas de estos tres autores, Eugenio de
Salazar, Bernardo de Balbuena y Carlos de Sigüenza y Góngora, no fueron las primeras en
negociar la identidad mexicana, ni desde presupuestos conceptuales europeos ni desde
presupuestos que intentaran reescribirlos. Se ha de tener en cuenta, igualmente, que el humanismo
renacentista había elevado al sujeto (pretendidamente universal, masculino) a un lugar desde el
que ejercer su mirada con total seguridad, y que esta misma posición será la que utilice cuando se
relacione con el resto del mundo, incluidas las civilizaciones o los contextos no europeos, con los
que emprenderá una relación de dominación colonialista.
Muchos estudios se han referido a este tipo de mirada en los primeros relatos de
conquista. En ellos, autores como Colón, Cortés y otros conquistadores llevarían a cabo un
acercamiento a América (nuevo objeto de deseo) mediado por la adopción de determinadas
posiciones de su mirada, autorizada y distanciada. Sobre América se ejercerían todo tipo de
orientaciones y configuraciones con el objetivo de describirla y darla a conocer a la Corona
Española y al mundo en general, pero también, o aún más, con el objetivo de situarse en ella y
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legitimar la empresa conquistadora. No se trataría, en estos primeros relatos, de una mirada que
trata de describir mientras “descubre” el Nuevo Mundo, entendiendo por descubrir un “mirar por
primera vez” cuanto de narrarlo, definirlo (o constituirlo, proponiendo los modos para ello) y, por
ende, dominarlo, no solo en el terreno de lo militar sino en el de lo económico y lo
epistemológico.
Se ha destacado la finalidad propagandística de muchos de estos primeros relatos de
conquista, con autores que estarían escribiendo al servicio de una validación personal que apoyara
o justificara, a su vez, el proyecto expansionista español. Colón, por ejemplo, referiría en sus
cartas a una América como nuevo mundo lleno de posibilidades, mientras que Cortés, por otro
lado, habría tratado de asegurar sus puestos de poder, extralimitándose en ocasiones al otorgarse
una autoridad superior a la de los monarcas en sus contactos con los indios. Este tipo de relatos
no harían sino reforzar esa mirada que confiere total autoridad al sujeto que la ejecuta (y que, en
tanto que observa, constituye), destinadas a dar carácter verosímil o real a las versiones –o
visiones– españolas sobre la conquista. Construidas desde un afuera para el afuera, de europeos
para audiencias europeas, estas miradas vendrían a cumplir con la labor de forjar un tipo de
identidad para ese sujeto colonial que funcionaría como necesario alter ego del sujeto europeo,
participando de una suerte de concepción esencializante y universal que concibe el mundo en
términos de una “unidad” representada solo por Europa (para seguir esta discusión, Quijano 1988
y 1991; Mignolo 1995; Moraña 1998; Beverley 1999; o Martínez-San Miguel 2008). 2
2

En una crítica que aúna raza y género bajo el signo de la colonialidad, Rita Laura Segato, al
igual que para Aníbal Quijano, considera que el problema derivado de la colonialidad recae en
una suerte de biologizacion de la desigualdad en la que “el otro, esencializado –biologizado– en
su posición particular de otro, es nada más que una función del uno [eurocéntrico y de raíz
científicamente cartesiana] y en el que la diferencia constituye, por lo tanto, un problema, a
menos que pueda ser filtrada por una grilla o equivalente universal que la convierta en
conmensurable o la eyecte como residual con relación relevante del uno, masculino y blanco,
propietario, letrado y pater familiae” (Segato, 22), que viene de una concepción también
esencializada de Europa y la posibilidad de un solo sujeto europeo. Mi posición, en cambio, parte
más de la de Mignolo o Beverley ya que en su distinción entre sujeto de enunciación y sujeto
enunciado se encuentra la base de la teorización de la mirada –sesgada y letrada– en relación a la
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Existen otro tipo de miradas, que también se estarían produciendo al tiempo de los
primeros relatos de conquista, que propondrán lógicas menos distanciadas o anuladoras de lo
otro, como las de Fernández de Oviedo, Historia natural de las Indias, o Bartolomé de las Casas,
Brevísima relación de la destrucción de las Indias. No exentas de problemas,3 irán proponiendo
modos de mirar y de orientarse sobre el objeto americano a partir de un reconocimiento de los
sujetos y del espacio: en el caso de De las Casas, con su alegato en favor de las almas de los
indios; en el de Fernández de Oviedo, a partir de una aproximación casi afectiva, sensorial,
estudiada por Rabasa en Inventing America (143), que permitiría, al menos, el reconocimiento del
otro en virtud de lo que éste –o, en la obra de Oviedo, el paisaje americano– es capaz de provocar
en el sujeto que contempla –yo europeo y universal–, posibilitando una relación mucho más
vincular y no tan externalizada o distanciada como la que se ejecutaba con esa mirada cartesiana
de los relatos de conquista. Al abordar, aún más, en otro tipo de miradas, esta vez, desde la
colonia y sobre la colonia, mi capítulo pretende ampliar y enriquecer este marco de estudio,
iniciado con los relatos de conquista pero sin continuidad dentro de la colonia, una vez que son
asimiladas y reinterpretadas las pautas de saber e inteligibilidad de Europa.

Dentro de la Colonia. Miradas orientadas
En el caso de América y su “aparición” como parte del Mundo, todos los esfuerzos
realizados dentro de la Colonia con el fin de dar algún tipo de visibilidad autorizada se van a
dirigir a, y con el deseo de encuadrarse dentro de, los discursos autorizados desde Europa. No
obstante, y como ya han señalado otros autores (Moraña, 15; Adorno, 55; Merrim, 154;
dualidad cartesiana (sujeto-objeto, observador-observado), y que trabajaría en torno a cómo estos
sujetos-observadores miran, organizan y constituyen el espacio americano y sus elementos.
3

De las Casas no habría apoyado de la misma manera a los indios como a la población de
negros que llevarían, años más tarde, desde África, para continuar con los trabajos de
explotación. Asimismo, el proyecto de Fernández de Oviedo no deja de ser una
aproximación antropológica a partir del “modelo científico” de Plinio que denota una
cierta objetualización de cuanto estudia, la realidad americana.
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Gruzinski, 42; Russo, 22), la variedad de propuestas y posturas dentro de la comunidad letrada
apunta a una variedad de formas de considerar este concepto de lo autorizado, así como de
presentarse o definirse en tanto americano o mexicano, dando lugar a todas esas luchas de poder
que ya he mencionado en torno a las posiciones y los accesos o el control del conocimiento. En
este sentido, las obras de Eugenio de Salazar, Bernardo de Balbuena y Carlos de Sigüenza y
Góngora van a responder también a esta variedad de propuestas, dialogando de manera diferente
con los conceptos de lo Oriental y lo Occidental y proponiendo, por lo tanto, modos de vida e
identidades ligeramente diferentes para el sujeto americano.

Eugenio Salazar y su ‘distrito rico de occidente’
Eugenio de Salazar (Madrid, 1530 – Valladolid, 1602), primero de los tres autores de los
que me ocuparé, llegaría a América movido por su deseo de hacer carrera en la administración
(actividad que compaginaría con una relativa pero constante producción literaria). Desde sus
inicios en Galicia y Canarias hasta su final establecimiento en el continente americano, Salazar
asumió diferentes cargos oficiales que irían del de gobernador de Tenerife, oidor de la Audiencia
de Santo Domingo, fiscal de la Audiencia de Guatemala, fiscal de la Audiencia de México o al de
consejero de Indias, ya en 1600. Según Jaime Martínez Martín, Salazar procuró siempre estar en
contacto con los círculos literarios de las ciudades en las que viviría, lo que resultó beneficioso
para la continuidad de su obra poética.4 Ésta misma se encuentra formada por “la voluminosa
Silva de poesía, 533 folios, conservada en la Academia de la Historia, […] una composición
alegórica, de 76 folios, titulada La navegación del alma” (Tenorio, 230-231), actualmente en la
Biblioteca Nacional de Madrid, y el tratado Suma de arte de poesía, en la British Library. Según
Martha Lilia Tenorio, apenas un par de sus sonetos fueron publicados en vida; el resto sería
4

Es interesante la información que proporciona Martínez Martín acerca de mujeres poetas con las
que Salazar mantuvo correspondencia como doña Leonor de Ovando, “quizá la primera poetisa
de América, ‘professa en el monasterio de Regina de La Española’”, o la “ilustre poeta y señora
doña Eluira de Mendoça” (19).
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publicado por completo de manera póstuma. En este sentido, parece ser que Silva –volumen de
poesía completa, donde se encuentran los poemas de los que me ocuparé– empezó a compilarse
antes de 1594, cuando todavía estaba en México. Existe una carta con instrucciones para sus dos
hijos sobre cómo llevar a cabo su publicación que fue finalmente incluida en el volumen que
actualmente conservamos. Se sabe que ambos hijos murieron antes de que él escribiera su
testamento en 1601, por lo que parece que la carta –y la compilación de las obras– debió
realizarse antes de 1954.
Silva consta de tres partes: la primera, formada por poemas dedicados a su mujer,
Catalina Carrillo; la segunda, por poemas dedicados a “diversas personas y diversos fines”; y la
tercera, con composiciones de tipo devocional. Dentro de la segunda parte se encuentran las obras
escritas en y con motivo de la ciudad de México. Entre éstas, se encuentran “Epístola. Al insigne
poeta Hernando Herrera” (alrededor de 1597), una serie de composiciones realizadas en honor a
los virreyes Villamanrique –“Bucólica” (cuyos personajes son los propios virreyes, Álvaro
Manrique de Zúñiga y Blanca Enríquez, 1586), “Hieroglificas” (dedicado a la muerte de la hija de
los virreyes Villamanrique, 1588)– y las realizadas en honor al Marqués de Mondéjar. En todas
ellas se aborda la temática de la ciudad de México, a la que se describe ubicándola y
contextualizándola dentro del mundo o a partir de personificaciones simbólicas que recurren o
refuerzan algunos parámetros identitarios que ya usaron los primeros colonizadores (como el de
naturaleza pura y salvaje, no humanizada por la “cultura” europea).
México va a ser definido, en todos estos poemas, a partir de unas coordenadas muy
concretas, que refieren sólo a Occidente y que no conciben la posibilidad de ningún otro tipo de
categoría o epistemología alternativa. No se contempla, como sí ocurrirá en la obra de los otros
dos autores (Balbuena y Sigüenza y Góngora) el recurso a Oriente, ni como significante
geográfico ni como elemento o accidente político, lo que también puede ser indicio, por otra
parte, de una necesidad menor de gestionar su significado como parte de las disputas de poder a
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nivel mundial, o de una conciencia, tal vez, no tan enraizada del futuro binarismo radical entre
Oriente y Occidente, que sí se verá más adelante.
De este modo, Occidente interviene e impregna, definiendo absolutamente todo en la
obra de Salazar. Aparece como marco de contextualización y legitimación para la comunidad y
los procesos de conocimiento que él mismo recoge sobre la colonia. Lejos de presentarse como
condición de posibilidad o discurso de autorización (tal y como encontraremos en la obra de
muchos otros letrados), y pese a estar situado México en los parámetros de Occidente (si para ello
consideramos a Europa como punto de referencia), el recurso a Occidente conduce a fijar al
Nuevo Mundo dentro de una cartografía conocida, familiar, con una mirada y una estética
europeas. El gesto en sí mismo deviene algo desatributivo, expropiador de cualquier valor o
sentido previo a esta lectura hecha desde Europa: México y el Nuevo Mundo son, para Salazar,
simplemente Occidente, una parte más del mismo, que será integrada en él a partir de este
régimen de miradas que engloba a México (y al Nuevo Mundo) y lo constituye ahora al ser
reconocido por la mirada europea.
Sin embargo, considero que esta suerte de fagocitación de México por Occidente y los
códigos de inteligibilidad de Europa va a concluir, como veremos, en una purga identitaria, ya
adelantada por Stephanie Merrim en The Spectacular City, Mexico, and Colonial Hispanic
Literary Culture, pero también, y como expondré hacia el final de la sección, en la narración del
espacio mexicano como concesión total de la soberanía mexicana, naturalizando su subordinación
estética y política a partir de una especie de connivencia por parte de la propia naturaleza
americana con lo que se cuenta en los poemas, lo que legitimará doblemente el discurso
hegemónico tomado de Europa y la empresa imperialista española.

La cuestión de Occidente en “Epístola”
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Tanto “Epístola” (carta escrita al poeta español Hernando Herrera) como “Bucólica”
(composición hecha en honor a los virreyes de Villamanrique) abren con alusiones al mundo de
Occidente. Es el lugar, además, desde el que se escribe y en el que se muestra y aparece México:
Aquí, insigne Herrera, donde el cielo
en círculo llevando su grandeza
pasa sobre occidente en presto vuelo (“Epístola”, Tenorio 233).
En el distrito rico de occidente (“Bucólica”, Tenorio 243).
En “Epístola”, esta alusión se presenta como una extensión de la intelectualidad europea,
una prolongación de sus marcos de erudición y legitimación, con base en la tradición clásica y
católica. “Bucólica”, sin embargo, coloca a México como parcela o distrito rico de Occidente,
perfectamente integrado y naturalizado como tal. El discurso normaliza sus nuevas coordenadas y
traslada a la ciudad al contexto de Occidente, presentándola como un elemento más del mismo,
dentro del cual cobra coherencia. Si bien la mirada se situaba físicamente en el paisaje mexicano,
cognoscitivamente está sólo en Europa. Es desde allí desde donde se mira y se orienta –o
reorienta– al nuevo objeto-México incorporado para darle “su lugar” en el mundo. La clave de la
occidentalidad (o la occidentalización) de México reside, por lo tanto, en esta orientación de la
mirada –la de Salazar y la de Occidente, que es la que asume cuando escribe– con la que se crea
un espacio físico e inteligible que organiza y que define, distribuyendo cuanto sale a su
encuentro, objetos y sujetos. Todo pasa a ser parte de Occidente en tanto que han accedido a sus
dominios y están, por lo tanto, dentro del marco de lo que mira y organiza Occidente, pertencen
ya, por así decirlo, al espacio imaginado y representado por Occidente. A este respecto, explica
Stephanie Merrim:
Salazar estheticizes the New World purposefully and within impunity. He
contains it in Spanish literary structures. This is not a rendition of just any “prose of the
world” in the poetic verse that its all-embracing harmony demands, but of the prose of the
problematic New World and its city, now fitted into the rhyming universe of the
Neoplatonists (84).
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Merrim delimitaba la reapropiación y captura de lo americano en una estetización de
corte neoplatónica y literaria que no será sino una imposición de los modos de mirar y dar sentido
de Occidente. A través del género de la égloga se va a proceder al disciplinamiento de la
naturaleza y los espacios americanos, trayéndolos a los parámetros de lo familiar para Occidente
y reduciéndolos, de este modo, a un topos por otro lado muy común en la literatura europea. Este
otro que supone lo no civilizado, del campo frente a la ciudad o de América frente a Europa, es
domesticado a través de la retórica neoplatónica y la estética apacible de los pastores –que
guarda, también, concomitancias con la idea cristiana de paraíso terrenal–. Si Martínez Martín
encontraba que dicho género fue utilizado ya durante la antigüedad clásica para establecer una
comunión entre pastor-poeta y naturaleza-sentimientos humanos, parece ser que dicho carácter
binario se acentuaría aún más durante el periodo medieval. La égloga, explica Martín, habría
terminado siendo no solo un género altamente practicado y demandado por el público del
medioevo europeo, sino especialmente útil a la hora de poner en contacto mundos diferentes,
mundos “que hasta el momento habían permanecido aislados y que representaban la vieja
oposición corte/aldea” (61). Al analizar la poesía de Salazar, Martín encuentra que hay elementos
que procederían de estas dos principales tendencias en relación a lo bucólico: la tradición de la
antigüedad clásica y la del medioevo. Considera que esta tradición medieval (del pastor-poeta)
habría venido a enriquecerse con la tradición neoclásica de origen italiano, que identifica con el
carácter “didáctico-simbólico” del modelo petrarquiano –y que, a su vez, también Merrim habría
ligado al neoplatonismo.
Tomando esto como base, podemos considerar, no obstante, algunas diferencias en
cuanto a las estrategias desarrolladas en ambas composiciones. En primer lugar, “Epístola” no
pertenece estrictamente al género de la égloga, comparte cierto interés por la naturaleza pero se
dedica, más que nada, a reconstruir el nuevo espacio intelectual mexicano a partir de una
imposición y una reorganización del mismo de carácter administrativo o institucional.
18

“Bucólica”, por su parte, re-originaliza este mismo espacio partiendo precisamente de un uso
consciente de la égloga y la mitología. Al hacer honor al mismo género literario del que toma
nombre, “Bucólica” impone una suerte de marco de significación que desautoriza simbólica y
epistemológicamente al contexto americano, creando una narración de tipo fundacional
alternativa a su pasado para ganar en reconocimiento y validación frente Europa. En este sentido,
si en “Epístola” todo fluye, es desplazamiento, aceptación tranquila, “aquí do con los tiempos ya
fenecen / del grande Moctezuma las memorias / que con otras más claras se oscurecen” (Tenorio
233-34), la propuesta de “Bucólica” lleva, en mi opinión, a otro tipo de episteme, más radical y
como del expurgo.
“Epístola” carece de narración fundacional, de ficción histórica; sobre todo añade,
enumera, los diferentes elementos de carácter administrativo que serán necesarios para la
instauración del futuro orden letrado. En ella se celebran las facultades de un pensamiento
eminentemente eurocéntrico, que pondrá “en huida […] / la adoración del ídolo engañoso” (234).
Se apelará a Dios y a la “nueva Iglesia” para que “corrijan y enderecen los destinos / de aquesta
gente ruda y miserable / llena de ceguedad y desatino” (235), y se fijarán las Instituciones que
garantizarán el éxito del nuevo orden: “la Gramática”, “la Retórica”, “la Música”, “la
Aritmética”, “que acrecienta / a la unidad con números y entiende / la inmensidad del orbe”
(235); a las que se sumarán la Geometría, la Astronomía, la Física o la Medicina que, junto con la
Musa del poeta, “del ornato de ciudad curiosa, / con cuerda sencillez su son ordena” (237). Con
ellas, Salazar recrea y dispone los cimientos de la nueva ciudad letrada, a la que presenta como
perfectamente preparada para recibir las Anotaciones de Herrera y el orden de Occidente.
Ya por los prados y por verdes cuestas
la ruda musa dulcemente suena
a las ovejas a la sombra puestas
y su zampoña, de malicia ajena
y del ornato de ciudad curiosa,
con cuerda sencillez su son ordena (Tenorio 237)
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Pese a que el autor recogió la mayor parte de su poesía pastoril en el primero de los tres
volúmenes de Silva de poesía, el que contiene las composiciones dedicadas a su mujer, autores
como Martínez Martín o Lurdes Aguilar Salas han interpretado “Epístola” bajo los mismos
presupuestos, justificando el mencionado carácter pastoril por la atención que se da a la
naturaleza y por los paralelismos que se pueden establecer con “Bucólica”. “Salazar pasa a
contarle a Herrera […] las artes y las ciencias que se van descubriendo en la Nueva España,
quedando como muestra y ejemplo lo que Salazar entiende por ‘cultura’ frente a ‘natura’ ”
(Aguilar Salas 394). Si bien no hay pastores o ninfas, sí que podemos encontrar conciliación entre
ambos órdenes (como Martín señala sobre lo bucólico): el de la naturaleza americana y la
distribución del mundo letrado, traído de Occidente. Tanto las Musas como Minerva, que “queda
aquí plantando una universidad autorizada” (Tenorio 238), o la misma Aurora, son convocadas
para “que inunde(n) y fertilice(n) las estrenas / del Nuevo Mundo con verdad resuelta” (241). La
metáfora agraria (epistémico-agraria) aparece como nexo de unión y destino final entrelazado de
América y Occidente en lo que termina siendo una visión perfeccionada de la naturaleza
americana y su participación de la cultura y sus ya “verdaderas” parcelas del conocimiento.
La descripción en Salazar, además de estar motivada por la Naturaleza
americana, va acompañada de una erudición clásica de la escuela renacentista. En este
sentido, puede decirse que Salazar es el inmediato precursor de Bernardo de Balbuena,
quien con su Grandeza Mexicana también nos legará –todavía– sus formas renacentistas
y clásicas para hablarnos del mundo americano (Aguilar Salas 398-99).
Los rasgos de esta poética renacentista de corte neoplatónico se dejan notar en la
búsqueda del equilibrio, perfección o pureza, en la propuesta de un sistema ordenado que
enmarca y que contiene, normativiza (y normaliza para Europa), a la naturaleza. No sólo la
mejora, “aquí que, como en la gentil floresta / la linda primavera da mil flores / de beldad llenas
con su mano presta, / van descubriéndose otras muy mejores artes y de ciencias levantadas / que
ilustran estos nuevos moradores” (Tenorio 235) venidos desde Europa, sino que la acota dentro
de los marcos de una naturaleza bondadosa, igualmente bella, pero más sabia que ya se vieron y
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reprodujeron en Europa. Occidente aparece en la obra de Salazar y en América para modificar a
la naturaleza americana, la naturaleza-otra, barbárica, desconocida y amenazante, y crear, a partir
de ella, una cartografía nueva (ahora sí, ya más familiar) que hable y que designe a México en la
que además aparecerán vinculados el plano abstracto de las materias del pensamiento y la
naturaleza americana. Sobre ella se vierten o se plantan las nociones de una episteme autorizada
que dejará la semilla para su propio disciplinamiento: “la variedad copiosa, ilustre y grave / ya
comienza a tomar aquí su asiento” (237).

La cuestión de Occidente en “Bucólica”, intervención y comentario a las dinámicas
blanqueadoras
A diferencia de “Epístola”, “Bucólica” sí que da salida a los parámetros de Occidente a
través del género pastoril, que se recrea más allá de una atención particular al paisaje natural.
Pese a que Salazar habría recurrido a dicho género tanto en España como en Latinoamérica, su
aplicación, en este caso, al contexto mexicano le va a permitir no solo a narrar estos espacios sino
reformularlos de modo que sean accesibles y aprehensibles para la mirada de Occidente. Así, hará
de ellos una construcción textual, un significante que permita, por un lado, presentarlos de
manera reconocible para adecuarlos, después, a una construcción más benigna o domesticada. En
este sentido “Bucólica” abre, en mi opinión, un tipo de reapropiación construida y justificada de
manera más perversa. Y no sólo porque reduce a México a la lógica neoplatónica, como puede
verse al principio del poema, cuando Neptuno aparece entrando en la ciudad, haciendo de ella “un
paraíso de agua de lindezas adornada” (244): “por todas partes sale y hermosea / el verde campo,
donde se repara / y repasta el ganado, y se recrea” (248); no sólo por situar “aquí sus juegos
juegan los pastores, / aquí sus bailes bailan las pastoras” (244-245) o por identificar a Álvaro
Manrique de Zúñiga y Blanca Enríquez con Albar y Blanca, los pastores del final del poema. El
recurso a lo bucólico como género que subordina y doblega al espacio mexicano, con la incursión
de Neptuno como nexo de unión con Occidente, no son, para mí, las únicas vías por las que este
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Occidente consigue administrar la reconversión del territorio americano y sus repartos de poder.
La clave, en mi opinión, reside en esta propuesta de adopción (forzada) de los modelos de
Occidente a partir de la connivencia del propio paisaje americano con el gesto de violencia o
agresión disciplinaria que supone la llegada de Neptuno, y que no ha sido todavía suficientemente
estudiado. Esta complicidad deslegitimará el valor del propio espacio natural como elemento de
la identidad americana, resignificando su papel en la formación de los sujetos en tanto
“topologías de las existencias concretas” (Lefevbre, 28) al quedar, así, completamente
conquistadas las maneras de generar sentido y formas de vida a partir de lo espacial, que pasan a
manos de Occidente.
Hizo [Neptuno] su entrada en una gran ballena
que las saladas ondas va hendiendo,
[…] del agua en su gran boca recogiendo,
y la ciudad y largos campos llena
de espadañas de ella, que esparciendo
iba amorosamente y röciando” (244).
Merrim señalaría el carácter falocéntrico de la entrada, apuntando: “Neptune tours his
new kingdom not on foot but atop a huge, mother-of-pearl, stridently phallic whale” (85). Las
referencias a un contexto falocéntrico no va a quedar, de hecho, reducidas a la forma de esta
ballena. Es posible, asimismo, verlas reforzadas en las sucesivas ideas del agua (semen) arrojada
–blanca y que blanquea y que da vida o es origen de nuevas y perfectas formas–, y que, a su vez,
penetra por los territorios a modo de espadaña. “Allí el frio tomate verdeguea, / y flores de color
claro y oscuro, / y el agua dulce entre ellas que blanquea, / haciendo un enrejado blanco y puro /
de blanca plata y variado esmalte” (Tenorio 247). Como ya dijo Merim, todas estas imágenes
contribuyen a crear la simbología de una violación que se sustenta a partir de este relato de la
llegada de Neptuno y que, a su vez, tiene, como objetivo final, una suerte de limpieza o
perfeccionamiento generalizado de todo el territorio. Formaría parte, según Merrim, de un tipo de
“transparency [that] gives way to fetishized, hypertrophic whiteness” (87), y que habría que
22

entender como parte de los “Spanish efforts to bleach and sanitize the Indians” (88),
acentuándose, aún más, hacia final, cuando Albar y Blanca, Álvaro y Blanca en la vida real, se
dedican los siguientes versos:
Albar:
[…] así (mi Blanca) tú eres sola y una:
la que en hispano y en indiano suelo
eres la luna que me está alumbrando (Salazar ff.182).5
[…] Oh Blanca, blanca más que blanca nieve!
blanca en la condición, blanda y sencilla;
blanca en el alma que en su Dios blanquea;
blanca en costumbres, blanca y sin mancilla
¿Cuál blanca hay (Blanca) que tan blanca sea? (ff. 184)
Blanca:
[…] Albea en tu figura,
la alba y fresca rosa,
albea tu prudencia,
albea tu conciencia
albea tu piedad maravillosa,
mi Alvar nunca Dios quiera
halle el Alba sin ti a tu compañera (ff.186)
Si bien lo llamativo de las imágenes falocéntricas y su posible connotación violenta, así
como el indiscutible deseo de renovación y purga, me gustaría advertir, no obstante, del riesgo
que reside en centrar el análisis del poema en el carácter blanqueador que destacaría Merrim, que
hace que sea posible equipararlo a cuestiones raciales tal y como las entendemos hoy en día. Sin
negar el carácter disciplinario, como de limpieza natural –que tiene, igualmente, concomitancias
con la limpieza de sangre que se llevaría a cabo en España y un siglo más tarde, en el XVII, en la
Nueva España a partir de una convivencia mucho más entremezclada– me gustaría proponer este
proceso, más que como resultado de una práctica de control y gestión biológica, como un proceso
de limpieza que todavía se está peleando en el marco epistemológico del saber y los
5

Los fragmentos siguientes no aparecían en la selección de poemas de Tenorio, lo que dejaba a
“Bucólica” incompleta. El manuscrito en el que me baso es una copia digitalizada que forma
parte del Catálogo de manuscritos de la Biblioteca Nacional de España con poesía en castellano
de los siglos XVI y XVII. Para las citas de la tesis he procedido a una modernización del español
que facilite la lectura.
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conocimientos autorizados.6 Así, considero que la blancura que Merrim propone hace, más bien,
referencia a fenómenos o connotaciones de carácter lumínico. De hecho, si uno vuelve de nuevo a
aquellos versos finales, comprueba que la identificación entre Albar y Blanca (los pastores) y
Álvaro y Blanca (los reales) se realiza a partir de una retórica de la luz relacionada con sus
nombres. De ahí que la episteme de la blancura (biológica) que Merrim propone me parece que
debería ser redirigida o ampliada a una episteme de la luz como ideal de conocimiento verdadero.
Y pese a que esta aplicación de lo blanco o la necesidad de blanqueamiento al contexto
indígena pueda traer, sin lugar a dudas, nuevas implicaciones, parte de las cuestiones que Merrim
apuntaba forman parte de la base de la poesía renacentista, interesada en reproducir estas ideas de
perfección y equilibrio a través de tópicos como la luz y lo blanco. Para Martínez Martín, el
poema no se trata tanto de una corrección racial cuanto de una adecuación estilística: “el poema
reúne en sí todos los tópicos que hicieron del paisaje arcádico durante siglos representación
artística del ideal humano de un mundo perfecto” (Martínez Martín 161), representando el amor
de los virreyes a partir de esta concepción idílica del amor en el género bucólico. Por ello, Martín
considera todos estos aspectos –“la entrada triunfante de la divinidad para tomar posesión de su
paraíso” (159) y el recurso a lo lumínico (blanqueador para Merrim)– como elementos habituales,
tanto del género como de la poesía de Salazar.7 No obstante, tampoco debemos aceptarlo como

6

Digo todavía porque, si seguimos el análisis de Foucault sobre la biopolítica, el paso del poder
soberano a la biopolítica no se realizará hasta “la entrada de la vida” en las políticas de la historia,
que tendrá, a su vez, como primer “correlato su entera invasión por las políticas del saber/poder”
(Garcés 92). Y lo que tenemos, todavía, en el poema de Salazar, es una invasión y corrección de
los modos del saber/poder bajo los presupuestos de una tradición occidental. Más tarde debería
producirse la norma que regule, pero, por ahora, lo que tenemos, me parece que áun debe
comprenderse como intervención de las técnicas del saber. Tanto Daniel Nemser, Infrastructures
of race, como Maria Elena Martínez, “The Black Blood of New Spain” o Geneological fictions,
coinciden en localizar en los periodos de mayor convivencia entremezclada de la población de a
principios del s. XVII los momentos en los que parece retomarse y reavivarse el concepto de
limpieza de sangre español en el contexto americano.
7
De hecho, es perfectamente fácil encontrar las mismas estrategias retóricas en varias de sus
composiciones. Entre las que realizó en México, podemos advertirlas en, por ejemplo, el poema a
Isabel Clara Eugenia, el soneto a Santa Clara (usando el adjetivo clara en lugar de blanco o alba)
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un simple determinismo estilístico sino prestar atención a las razones de las elecciones o a las
consecuencias de las mismas.
Como digo, y aun reconociendo que la propuesta de Merrim de entender el poema a partir
de los “Spanish efforts to bleach and sanitize the Indians that have resulted in the effulgent
pastoral city, purged of all darkness” (88) señala la trasposición de modelos epistemológicos y
visuales sobre la que me interesa trabajar, me parece posible localizar en él ciertas estructuras de
pensamiento previas a cuestiones raciales. Entre ellas, me parece posible identificar, en el poema,
una suerte de metafísica de la luz asociada a la visión que habría venido formando parte de las
estructuras del pensamiento ocularcentrista (como señalé al principio del capítulo) desde hace
mucho tiempo. Una conceptualización de la luz que habría tendido a vincular la experiencia de
Verdad con un determinado modo de la visión humana y que, en Salazar (y misioneros) vendría
motivada, también, por una cuestión religiosa. A este respecto, Martin Jay destaca la distinción
que establecieron los griegos entre “a higher lumen [forma perfecta, esencia] and an inferior lux
[experiencia de la visión humana]” (7) para determinar el acceso a la Verdad como una
experiencia clara para la visión y el conocimiento.8 En este sentido, considero que la
aproximación que hace el poema de Salazar a la dicotomía blanco/oscuro se relaciona más con
esta partición del conocimiento y la mediatización de la Verdad que con cuestiones
específicamente biológicas o raciales, llevándolo al terreno que propuse de convertir a México en
espacio disputado en términos epistemológicos o de verdad autorizada. De hecho se observa no
sólo en los momentos de luminosidad (manifestaciones de formas perfectas, puras, idealizadas,
que contienen o llevan a esa experiencia de verdad, o lo que ha sido constituido como tal), sino en
los instantes de oscuridad, propuestos, asimismo, como algo relativo al conocimiento.
o la Hieroglífica a la hija de los virreyes de Villamanrique, lo que también indica un uso tal vez
más generalizado o no tan específicamente diseñado para la cuestión indígena de “Bucólica”.
8
Esta metafísica de la luz que idealiza y distingue entre formas superiores e inferiores, mejor o
peor claramente visibilizadas, no sólo va a aparecer en el pensamiento Occidental, operando de
manera previa a posibles distinciones raciales, sino que, además, va a ser repetida y compartida
por culturas alejadas o no estrictamente occidentales como la musulmana o la hindú.
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En el caso de “Bucólica” es posible distinguir entre la siguiente estrofa:
[…] sacó del agua hirviendo
en Tepeccingo, con el que el mal destierra,
los cuerpos limpia del humor horrendo
que a la salud destruye, y hace guerra
y expele aprisa en líquidos sudores
las causas de accidentes y dolores (Tenorio 246)
y la que aparece más adelante:
Como esto dijo, se metió debajo [Neptuno]
del agua, y a la vista desaparece,
y no paró hasta llegar abajo,
do más elemento se oscurece.
Entre la gente desde el alto al bajo
la admiración con el murmullo crece:
no saben si la vista los engaña
viendo visión tan nueva, tan extraña. (248)
Lo oscuro (que no negro) refiere, primero, a lo que debería ser limpiado por nocivo o
inadecuado desde el punto de vista de Occidente, o, en la segunda estrofa, a lo que se encuentra
más allá de la mirada, como el secreto o lo incomunicable del interior de la laguna. En la primera
estrofa se recurre a la teoría de los humores para justificar la erradicación de prácticas sociales
desconocidas, diferentes o ajenas, que no se ajustan a las hegemónicas de Europa y que, por lo
tanto, se presentan como peligrosas o menos ciertas, adecuadas. En segundo lugar, lo oscuro no
es ni siquiera algo negativo sino que se asocia a potencias de la divinidad, señalando el lugar de
donde Neptuno extrae los recursos y la energía suficientes para purificar y domesticar el resto del
paisaje: desde lo profundo de la laguna. En ambos casos, esta oscuridad participa como parte de
los códigos epistemológicos que cartografían y presentan (o re-presentan) lo que no se comprende
y se desconoce de manera que pueda ser codificado, inteligible y comunicable para Occidente.9

9

A modo de ejemplo que secunda esta matización a la dicotomía blanco/oscuro, “Hieroglífica”,
poema dedicado a Doña Francisca Enríquez, hija de los virreyes de Villamanrique, recurre al
blanco, que toma connotaciones angélicas y religiosas, y representa el “anima de la difunta”
(Salazar ff.298); la oscuridad, sin embargo, vuelve a la teoría de los humores para denotar
enfermedad. “Hieroglifica 4ª. Pinto un río con cresciente turbia que llenaba una palma verde y la
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En definitiva, y aún reconociendo que, si bien esta claridad o blancura se deseaban en
muchos ámbitos de Europa, y que su aplicación a lo social (y los diferentes estratos o estamentos
sociales) o a la idiosincrasia de lo otro, la colonia, el no-yo europeo, tiene, indudablemente,
connotaciones de diferencia de poder en virtud del color –como sucedía entre los reyes y los
esclavos–, es posible, además, contrastar con otras obras de Salazar y encontrar momentos de
connivencia y exaltación de lo indígena desvinculados de posibles dicotomías de blanco/negro, lo
que da testimonio de una situación menos radical que la que presentaba Stephanie Merrim para
“Bucólica”.10

La cuestión de Occidente en “Bucólica”: agentes naturales en la violación disciplinaria
Aun así, el hecho de rescatar el valor positivo de lo oscuro en aquella estrofa, “se metió
debajo [Neptuno] / del agua, y a la vista desaparece, / y no paró hasta llegar abajo, / do más
elemento se oscurece” (Tenorio 248), y de codificarlo como fuente divina o materia del misterio
que perfecciona a México, le va a permitir, a Salazar, anclar en esta laguna la solución a los
metía en el mar significando por el río turbio la enfermedad y abundancia del mal humor y por la
palma el anima de la difunta y por la el mar la gloria” (ff. 298).
10
Contrariamente a la propuesta de Merrim, la obra “Hieroglífica” incluye, también, sendas
representaciones México y América bajo imágenes personificadas que no niegan sino ensalzan,
de manera autorizada, el carácter racial de cada una de ellas. Así introduce a la Nueva España “en
figura de una India muy autorizada” (en Hieroglífica 10), a Sevilla y a la Ciudad de México (en
Hieroglífica 11) , “en figuras de una mujer muy autorizada [Sevilla] que miraba a México que
estaba enfrente de ella mirándola en figura de hombre vestido de luto también muy autorizado
hablando primero Sevilla y respondiendo México” (ff. 299-300). Por último, aparece la “Laguna
de México”, representada en una “mujer desnuda muy llorosa de pie sobre un pexe grande
rodeada la cabeza y otras partes de ovas verdeoscuras” (ff. 300). Todas ellas, la Nueva España, la
Ciudad de México y la Laguna, se suman a Sevilla para despedir a la hija de los Virreyes,
multiplicando los elementos con que se construye el capital simbólico de México en elementos o
personificaciones que no castigan ni blanquean la diferencia de la india sino que la reconcilian
como parte de la identidad de la difunta (de ascendencia europea), complicando el proyecto
blanqueador de la conquista. Martínez Martín destaca, asimismo, la labor de Salazar en la
administración, y su postura respecto a los abusos de los indios. Entre otras, citará una carta de
Salazar a su llegada a Guatemala en la que “dice claramente: ‘Tengo cuydado de ayudar y
defender a los indios en todo lo que no es contra vuestro real fisco […]’. En este sentido le vemos
proponiendo reformas a las normas emanadas del Consejo de acuerdo con la experiencia de quien
está en contacto con la realidad de cada día” (25).
27

“posibles problemas”, situándola como el lugar donde se produce la asimilación de la tradición
occidental (la cultura clásica, Neptuno) a la idiosincrasia del Nuevo Mundo, refundando, así, la
matriz y los orígenes de la propia naturaleza americana; y, con ella, a los propios sujetos
americanos.
Una vez identificada una suerte de base más epistemológica que racial, la parte más
pérfida de la final reapropiación del contexto americano residirá, en mi opinión, en aquella
“peculiar mixture of rape and redemption” (Merrim 85) que fijará o narrará la apropiación (por
parte de Europa) y expropiación (en México) del valor americano a partir de lo local y lo concreto
del paisaje. El gesto purificador del agua, señalado tanto por Merrim como por Martínez Martín,
de lo que penetra y arrasa, perfeccionando, todo cuanto toca, “del agua en su gran boca
recogiendo [la ballena de Neptuno], / y la ciudad y largos campos llena / de espadañas de ella,
que esparciendo / iba amorosamente y röciando” (Tenorio 244), se presta, en “Bucólica”, a ser
interpretado como la consecución del espacio natural americano como imaginario conquistado
(con espadas y con armas de fuego, pero también con las espadas o espadañas de agua) y
convertido, entonces, en territorio-cuerpo real como significante sacrificado.
La mirada de occidente aparece, en el poema, como poder constituyente que se autoconstituye a partir de una suerte de violación simbólica que reestructura y reinventa el espacio
mexicano, no sólo como elemento del género bucólico sino como espacio que toma partido y
participa en dicha violación de sus espacios naturales. En tanto acto violento, la violación supone
una práctica de ostentación de poder y dominación (sexual y simbólica), que se materializa en un
control tanto físico como moral, pudiendo decidir lo que es adecuado y lo que no para esa
América, lo que entra dentro de la norma y lo que debe ser, en caso contrario, reorientado,
purificado. Salazar nombra lugares como Tecpeccingo, Teapulco o Xico, y los presenta como los
manantiales de los que sale el agua que depurará-violará todo el paisaje, tratando, primero, de dar
sustento real al relato mítico y, después, de fijar, en este contexto de lo local, el origen y la
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confabulación necesarias para dicha violación. El gesto desarrolla, en sí mismo, un tipo de
autorización algo perversa ya que propone el acto de la violación y la invasión como algo no sólo
permitido sino obrado desde dentro. A este respecto, Sarah Ahmed explicaba la relación que
Occidente establece con Oriente o lo Otro en su capacidad de volver familiar lo que en un
principio le es ajeno o lejano, amenazante, haciendo “reachable, as [if it would had] been brought
home” (116). En este sentido, “the Orient is not only imagined as ‘being’ distant, as another side
of the globe, but also is ‘brought home’ or domesticated as ‘something’ that extends the reach of
the West” (120-121). Y esto es lo que consigue Salazar al imponer sus códigos de lectura y
comprensión de la tradición neoplatónica, del locus amoenus o del género bucólico aplicados al
contexto americano: cifra la llegada de Occidente a partir de la participación activa de la
naturaleza en la violación activa de sus espacios de inteligibilidad y de existencia. Rita Laura
Segato teoriza el acto de la violación y considera:
La victima [de una violación] es expropiada del control sobre su espacio-cuerpo.
Es por eso que podría decirse que la violación es el acto alegórico por excelencia de la
definición schmittana de la soberanía: control legislador sobre un territorio y sobre el
cuerpo del otro como anexo a ese territorio. Control irrestricto, voluntad soberana
arbitraria y discrecional cuya condición de posibilidad es el aniquilamiento de
atribuciones equivalentes en los otros (38).
En relación a ello, la violación de Bucólica se nos presenta como un acto de soberanía de
este poder externo de Occidente, que interviene y determina la interpelación que se hace a los
sujetos desde dentro a partir de esta reorientación del espacio americano. Como tal, la naturaleza
forma parte del paisaje de lo social, de lo que determina también los modos de vida anteriores a
Occidente. Si consideramos, entonces, esta naturaleza como espacio “que articula lo social y lo
mental, lo teórico y lo práctico, lo ideal y lo real” (Lefevbre 28), dicha reconversión y
reoriginalización de la misma garantizará, por un lado, la sujeción y el sometimiento de sus
individuos, y marcará, por el otro, el pasaje a la cartografía de la futura ciudad letrada que se verá
en “Epístola”. A partir de esta naturaleza como espacio “ideológico (es decir, político) y
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sapiencial (pues comporta representaciones elaboradas)” (Lefebvre 31) llegamos a una
codificación de la misma por la que se propone y ejecuta, al mismo tiempo, la voluntad mexicana
–o la voluntad de su soberanía– en una renuncia y subordinación del control de sus territorios en
favor de esta voluntad “perfeccionadora” de Occidente. La participación de México en dicha
violación, entendida como enunciado de poder, refuerza el carácter ejemplarizante y disciplinador
de la misma, enfatizando su autoridad y poniendo en valor una serie de políticas de la presencia
que modelan y reconducen las presencias –pastoril, bucólica, grecolatina, más perfectas para
Occidente– a partir de la domesticación de la naturaleza, tendiendo a bloquear cualquier
posibilidad alternativa a la de un cuerpo-espacio mexicano organizado y constituido entorno a
Occidente. Más que el gesto de blanquear, lo que para mí asegura o fija aún más el proyecto
hegemónico de Occidente es la redistribución de este espacio natural, que da paso a una
cartografía occidentalizada, a su propia re-originalización como aparato represivo de las formas
de vida previas.

Bernardo de Balbuena: Oriente y Occidente o el espacio-todo como continuidad-discreta
Así como Oriente no aparece todavía en la obra de Salazar, al menos la que trata sobre
México, ni como concepto geopolítico ni como significante ontológico, ni para la definición de
objetos a escalas mundiales ni locales, no va a suceder lo mismo con los otros dos autores que
analizo en el capítulo.11 Tanto Balbuena como Sigüenza y Góngora recurren a una codificación de
Oriente como significante con el que construir discursos de legitimación que alterarán, en distinto
grado, el orden y las prioridades de Occidente. En el caso de Balbuena, Oriente y Occidente

11

Si bien las nociones de lo oriental no se encuentran en la poesía mexicana de Salazar, sí que
hay un interés por recorrer y establecer una cierta cartografía mundial en otros de sus trabajos
como el poema la Perpetuación de Mayo, o más concretamente, el fragmento dedicado a
“Consideraciones de Mayo”, anotado al margen por el propio autor como “Cosmografía
abreviada”. Aguilar Salas comprende que “el pretexto para introducirnos a los diferentes
continentes es la determinación de Mayo para buscar a la mujer en la que pueda perpetuar su
hermosura. Así empieza un viaje por Asia, América, África y Europa” (339).
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aparecen conjurados en una suerte de cosmología entrelazada, repartiéndose, casi por igual, las
responsabilidades de hacer “de la famosa México el asiento. / Origen y grandeza de edificios. /
[…] Gobierno ilustre, religión y Estado” (164), como comenta en su Grandeza mexicana. A partir
de estas categorías, Balbuena va a construir una mirada que concibe y reorganiza al mundo,
colocando a México en el lugar más avanzado de la civilización y dando salida, asimismo, a un
régimen visual que anticipará, en parte, la virtualización despersonalizada a la que conducirán las
nuevas lógicas económicas del mundo.
Bernardo de Balbuena, nacido en1562, Valdepeñas (España), y trasladado a los dos años
a Nueva Galicia, cursó estudios de arte y teología en la ciudad de Guadalajara, tomando los
hábitos a los 24 años. “Desde 1585 lo encontramos trabajando activamente en la vida literaria de
la Nueva España” explica Martha Lilia Tenorio (162). Participará en varios certámenes cuyos
poemas premiados aparecerán en la “Carta al arcediano”, que el mismo Balbuena escribió y
compiló dentro del volumen de Grandeza mexicana. Tenorio define los años de 1592 al momento
antes de su viaje a España como los más prolijos de su creación literaria. Durante los mismos
escribiría El Bernardo, Siglo de Oro en las selvas de Erífile (ambas publicadas mucho más tarde,
en España, por imprentas españolas) y Grandeza mexicana, compuesta entre 1602 y 1603, y
publicada en 1604, de la que existen, además, dos ediciones del mismo año pero de diferente
imprenta. En 1606 viajaría a España para continuar con sus estudios eclesiásticos, obteniendo un
doctorado en teología por la Universidad de Sigüenza. En 1619 sería nombrado obispo de Puerto
Rico, pero no viajaría de vuelta a la isla hasta 1623, en la que moriría en 1627.
Grandeza mexicana acoge a un conjunto de textos de diversa índole entre los que se
encuentran el poema “Grandeza mexicana”, los elogios al Conde Lemos, al Lector y a otras
personas de la época, la “Carta al Arcediano de la Nueva Galicia” y el “Compendio apologético
en favor de la Poesía”. “Grandeza mexicana”, el poema, se presenta bajo la forma epistolar de
una composición creada a petición de Doña Isabel de Tobar y Guzmán, persona a la que se dirige
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Balbuena con el objetivo, de paso, de ganarse los favores de la corona y “el alto clero” (Saad
Maura, 23). El tema o la motivación de la carta habría sido la descripción de la ciudad de México
y las razones de su nuevo papel protagonista en ese nuevo orden mundial y animar, así, a Doña
Isabel a tomar los hábitos en ella. Las menciones a Oriente y Occidente van a ser especialmente
relevantes a la hora de codificar y reorganizar el mundo así como para forjar un marco de
legitimación que le permitirá, a Balbuena, cambiar ciertas estructuras cognitivas de Occidente y
presentar a México como parte central del mismo.
Nuevo y maravilloso espacio, creado a partir de esta posibilidad de coexistencia entre
Oriente y Occidente, México aparece como un lugar-todo en el que entra lo mejor de cada uno de
los dos. Más allá de la propia estructura de la obra, que repite esta manera de cohabitar con
materiales que multiplican y disparan las líneas de agradecimientos, destino y objetivos de la obra
y su publicación, lo primero que hace Balbuena es situar a México, espacial y temporalmente,
para disputarle a Occidente la organización de su propio mapa cognitivo sobre el mundo. En
primer lugar, me voy a centrar en las características de esta propuesta temporal que establece
Balbuena; después atenderé a la denominación y reorganización de los espacios en virtud de la
relación Oriente-Occidente y cómo dicha relación intervendrá en la construcción de ese mundo
que gestiona Occidente; finalmente, consideraré cómo la configuración visual que aparece como
consecuencia de esta mirada abarcadora y totalizadora tiene ciertas consecuencias
deshumanizadoras para sus sujetos.

Temporalidades e Historia, anacronías totalizantes en “Grandeza mexicana”
Balbuena comienza poniendo a México allí donde el nombre y la naturaleza, “cansada de
dilatarse en tierras tan fragosas, no quiso hacer más mundo” (Balbuena 116). “Estas Indias
occidentales” (161) que menciona Balbuena, van a estar definidas por una posición y unas
coordenadas relativamente abstractas, determinadas por su espacialidad, “en estos acabos del
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mundo, […] últimas extremidades de este gran cuerpo de la tierra” (116), pero también por su
peculiaridad temporalidad –o la temporalidad que con ellas se impone al mundo. “Remates de lo
descubierto”, tras los cuales no hay nada nuevo, México se presenta como límite de la naturaleza
y de lo humano, último peldaño de lo conocido, más allá del cuál –o después del cuál– no hay
nada. Allí es desde donde Balbuena escribe y donde se sitúa para contar su visión de la ciudad y
la relación que ésta establece con el resto de culturas.
La teoría de la visión consideraba, a partir de Descartes, que “todo acto de visión [era] un
juicio intelectual del sujeto pensante”, y que aquel cogito no era sino un “ego cogito me videre,
un yo pienso ver”, como explica Agamben (La potencia 116). En este sentido, al poner en México
al sujeto que contempla, Balbuena los convierte –a México y al sujeto en México– en centros
vectores desde los que pensar y dar sentido al mundo. La mirada, en tanto límite epistemológico
que pone corchetes a la experiencia, establece su nuevo marco en América, generando, a partir de
ella, una cartografía nueva para el conocimiento en la que México aparece como centro
administrador de los regímenes de lo visible, que da coherencia y visibilidad al resto del espacio,
a cada uno de los tiempos y a todos sus sujetos.
Esta posición es una posición epistémica novedosa, anormalmente privilegiada, no solo
por estar en los acabos del mundo sino por llevar a cabo una mirada abarcadora desde la misma
periferia. El tiempo de la Historia pareciera afirmar un antes y un después de México en
“Grandeza mexicana” que será analizado por Ángel Rama a partir del concepto de lo epigonal.
Rama explicaba la suscripción que hacía Balbuena a la tradición europea como una estrategia con
la que inscribirse y legitimarse como parte y como final que llega ya a superarla. “El Nuevo
Mundo es así remate y culminación, en que se clausura la historia cultural de Occidente. Si es
sorprendente y desmesurado el intento de abarcar todo el pasado de una cultura, […] es orgulloso
y desvariante el intento de subsumirla en un producto que la cancele” (15). Si bien Rama
analizaba este proceso como un proceso casi más de llegada, atendiendo al trabajo hecho sobre la
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tradición, éste mismo no podrá tener lugar sin consecuencias para el futuro. Autoras como Fuchs
y San Miguel, del Valle o Merrim han destacado el mismo carácter globalizador pero a partir de
perspectivas más económico-realistas –en el caso de las primeras– o de los imaginarios
simbólicos –en el de las dos últimas. Tanto Merrim como Rama coinciden al advertir el peso que
se da a la fantasía (para Rama) o la espectacularidad y la maravilla (wonder, marvel para Merrim)
como parte de los procesos de negociación simbólica y las teleologías que podría estar
imaginando Balbuena para México y el mundo.
Si bien Merrim consideraba que era lo real lo que complicaba esa representación
compleja del mundo y la ciudad de México, “objects, in short, emerge as the agents of the real
that complicate the ideal” (92), Rama propondrá una suerte de “percepción manierista” (13) como
base de lo que él llamaría mímesis hiperbolizada, con la que Balbuena consigue hacer trabajar a
la Historia de un modo diferente. Ambos hacen hincapié en estos ajustes, necesarios para dar
cabida a la totalización simbólica (que tiene lugar, como diría Rama, por invención y no por
mimesis), con la que Balbuena crea su nueva “cosmología abreviada”. En ella que no serán solo
los objetos –como mayormente se suele analizar– sino todos los tiempos y culturas,
civilizaciones, las que queden comprimidas como parte de esa re-construcción imaginaria que
realiza la mirada de Balbuena desde México.12
Sin llegar exactamente a cancelar sino subsumiendo, de manera inmanente, todos los
tiempos –pasado, presente y futuro–, México se convierte en el nuevo punto de partida que
permite abrir la Historia, reuniendo o acortando la distancia entre culturas y periodos históricos
bajo la perspectiva de un nuevo continuo. México participa, así, de una suerte de epistemología

12

Rama propone leer a Balbuena desde la perspectiva de una “cosmología contemporánea” más
centrada en los objetos que en las temporalidades, utilizando como metáfora “los procesos de
expansión y absorción de la materia en el universo” para entender, con ella, esta suerte de
totalización o reducción simbólica “de los significados” en tanto parte de una energía que también
“construye y mueve” (20), que también estaría produciendo su propio imaginario.
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del anacronismo,13 que reúne y superpone varias formas culturales, tanto de Oriente como de
Occidente, dialectizadas, reorientadas y confrontadas, desde las que un individuo –aparentemente
universal, por lo menos sin especificidad o rasgos locales– contempla la totalidad del mundo a
través de ese nuevo “abanico abierto de sentido” (41) que se le ofrece desde México.14
Balbuena justifica así la preeminencia de México a partir de presentarlo como pieza
clave del momento: es el lugar por donde todo pasa, donde debe tener origen cualquier acción
futura. En él se encuentran contenidas o configuradas en potencia las diferentes líneas de posibles
de la Historia. Es, en definitiva, el lugar desde el que se abre la mirada y nuestro pensamiento
sobre el mundo; donde Balbuena se sitúa en tanto observador y en tanto sujeto –cogito me videre–
que procede a comprenderlo y a re-componerlo. Allí tiene lugar la historia, parece decirnos
Balbuena, y la tradición no va a quedar clausurada sino abierta a la siguiente (al fin y al cabo,
“cada época sueña la siguiente”, como recuerda Didi-Huberman citando a W. Benjamin, 146),
proponiendo a México como nueva guía:
Cumbre de grandeza (Balbuena 178)
[…] cielo de la tierra (181)
13

Para el término anacronismo me baso en las ideas de Didi-Huberman respecto a las
posibilidades creativas que representa para la Historia: “no es necesario pretender fijar, ni
pretender eliminar esta distancia [entre el historiador –o Balbuena, que la reescribe– y el objeto
histórico]: hay que hacerla trabajar en el tiempo diferencial de los instantes de proximidad
empática” (Ante el tiempo, 45). Le interesará el anacronismo “por su virtud dialéctica”, que surge
“en el pliegue exacto de la relación entre imagen [u objeto histórico] e historia” (46). En esos
pliegues encuentra él la revelación de los síntomas que “interrumpen el curso de la historia
cronológica” y que permiten no sólo conocer las extemponaeidades de la Historia sino producir
“una historia de las profecías” (146). Es en este punto donde creo podemos ingresar el quehacer
creativo de letrados coloniales como Balbuena.
14
Del Valle hace referencia a esta diversidad aunque a partir de los términos foucaltianos de
heterocronía y la heterotopía con los que designará la “coexistencia de espacios disímiles e
irreductibles”. Por heterotopía entiende aquellos “lugares que pese a reales tienen una función
abstracta (se relacionan con todos los demás, transformándolos) que los hace aparecer como fuera
del espacio” (791). Si bien este “fuera del espacio” alude a la misma la idealización que Merrim y
Rama señalaban, me parece que el término anacrónico, según lo propone Didi-Huberman,
desecha categorías fijas y estables y señala los tiempos heterogéneos más como fisuras con las
que comprender el pasado pero también abrirse hacia el futuro, como desbordamientos en la
historia, que también engendran. Permite darle un sentido algo más creativo a la fantasía que
mencionaba Rama en términos de ese futuro a imaginar y construir.
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[…] donde si el mundo en su mortal tesoro
puede contrahacer sombras de cielo,
al vivo vive allí su celestial coro (179)
No solo es perfecta, que “toda en ella en llamas de belleza se arde, / y se va como fénix
renovando”, sino que comporta una luminosa belleza –de nuevo, como idea de perfección– que
“al cielo”, alumbrando y guiando, sirve de ejemplo al resto de culturas, “desde la ardiente zona a
los dos polos” (179). Insisto: si hay algún tipo de futuro, éste solo podrá ser propuesto desde ese
lugar más avanzado que ocupa México. En tanto “objeto originario”, “fractura” o
“desgarramiento histórico” (Didi Huberman, 128) de una Historia que recomienza, México es el
encargado de dar la pauta, anunciando el tiempo que se abre a la mirada como consecuencia de
ese nuevo orden (que veremos), ya sincrónico y abarcador, casi inmanente, del futuro régimen
capitalista.

En relación al espacio y la distribución de sus elementos
Conforme a este nuevo orden del que da testimonio o introduce la obra, el tiempo que
formula Balbuena es un tiempo casi universal y amalgamado, donde conviven, simultáneamente,
presentes y pasados, diversas formas culturales y de trabajo. El espacio, en cambio, abandona la
premisa de continuidad que se daba para el tiempo y accede a una cierta desmaterialización visual
y constitutiva que resultará determinante para los procesos de subjetivación (o de-subjetivación,
deshumanización) y organización del conocimiento y las prácticas sociales. La obra de Balbuena
da testimonio de estos cambios, comportando lógicas distintas para la representación y la llamada
a los sujetos. Así, si el tiempo que Balbuena representaba era inmanente, anacrónico y totalizador,
el espacio físico, material, tendrá que vaciarse –al menos parcialmente– para llevar a cabo esa
misma totalización; y en este vaciamiento, habrá cosas que se pierdan, como explicaré más
adelante. Al mismo tiempo, es posible advertir que esta negociación de las representaciones y la
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imagen del Mundo a partir de México vendrá de la mano de un interés por amalgamar Oriente y
Occidente, en una redefinición de las posiciones de los mismos en su relación con México.
Imagen de lo superior, límite de lo natural y de los hombres, donde lo celestial comienza
a realizarse y el conocimiento que se da no es sino a través de esta manifestación de lo divino,
México se encuentra, a un tiempo, cerca y lejos, en el centro y en el margen, tanto de lo humano
como de lo celestial o lo divino. Más que “bisagra”, como propusieron Bárbara Fuchs y Yolanda
Martínez-San Miguel (677), más que lugar que facilita los encuentros entre Occidente y Oriente,
es posible advertir, en mi opinión, una pulsión universalista que se extiende al mundo y que
pretende al mismo tiempo alterarlo y redefinirlo.
“México por pasos diferentes / está en la mayor cumbre de grandeza / que vieron pasados
y presentes” (Balbuena 178). La ciudad de México pasa, entonces, a describirse como lugar-todo
planetario que concentra al mundo, sus personas, culturas y posibles mercancías. Afirmaciones
como “una Troya parienta de los años” (176), “en ceremonias deste tiempo santo / nueva Roma
parece en trato y talle” (233), que “ni en Grecia Atenas vio más bachilleres” (239) se repiten una
y otra vez a lo largo del texto, logrando una referencia contenida, asimilada y legitimadora para
México.
En ti se junta España con la China,
Italia con Japón, y finalmente
el mundo entero en trato y disciplina.
En ti de los tesoros del Poniente
se goza lo mejor, en ti la nata
de cuanto entre su luz cría el Oriente (205).
Esta manera tan peculiar de definirlo y de situarlo en relación al mundo de manera
autorizada supondrá, asimismo, una reconfiguración de ese mundo a partir de unos nuevos
acuerdos geopolíticos que alterarán o reorganizarán la relación entre cada una de las partes:
primero, por esta circunstancia por la que México aparece “añadiendo [tierra] al mundo” (175);
después, por la red de relaciones gracias a la cual, México “lo mejor de estos mundos acarrea”
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(189). En esta nueva disposición, las nociones de Oriente y Occidente van a intervenir en el mapa
cognitivo con el que Balbuena trata de imponer su propia cosmovisión del mundo.
En primer lugar, ambas categorías, Occidente y Oriente, se encuentran ligadas, todavía, a
connotaciones relacionadas con la distribución del día: Occidente sigue siendo el punto por donde
se oculta el sol (tal vez, telos inherente en tanto fin de la jornada, lugar al que llegar); Oriente, por
su parte, aparece como punto donde surge la luz que ilumina al mundo, connotando sabiduría y
conocimiento.15 Así, cuando Balbuena proclame “en ti los tesoros del Poniente / se goza lo mejor,
en ti la nata / de cuanto en su luz cría el Oriente” (205) tratará de aunar ambas ideas: la de final y
destino por un lado, la de origen o explosión de las ideas y riquezas por el otro.16 Si bien esta
connotación positiva y lumínica se mantiene específicamente para el término de lo oriental,
gozando de un cierto prestigio (o de la necesidad de un casi reforzamiento del mismo 17) que no
encontramos para el término de occidente (no porque no haga falta, que la misma palabra
occidente apenas aparece en el texto, sino, tal vez, porque no existe la necesidad de construir
valor como sucede para Oriente, o porque el imaginario tendió a definir antes a Oriente como
diferencia, ajenidad u otredad que a teorizar a la hegemonía desde esta misma hegemonía), no
sucederá así a la hora de citar las ciudades que tendemos a incluir en el marco de Oriente y que
también aparecen en México. Esto dará como resultado un uso distinto del término oriental como
significante epistémico (con connotaciones positivas: lo lumínico, la sabiduría) que como
15

Por ejemplo, en la carta al Arcediano, Balbuena amalgama la mitología clásica y la religión
cristiana en México para equiparar al Arcediano con Apolo, nuestro Faetonte nuevo, “pues
viniendo nuestro Prelado de las regiones de Oriente en carro de luz, de su gran doctrina y
ejemplo, era conveniente y justo, no siendo el mismo Sol, darle nombre de hijo suyo, siguiendo la
costumbre antigua que a todos los sabios llamaban hijos del Sol” (126-127).
16
Eduard Said sería uno de los primeros en señalar las distinciones entre el Oriente Próximo y el
Lejano Oriente, en donde el Oriente Próximo sería visto, en la Biblia, como el lugar al que volver
(58). En relación a ello, Kathleen Ross señalará cómo “intellectuals such as Sigüenza y Góngora
[entre otros intelectuales criollos] knew they were natives of neither center, nor East, but of a
West with no Christian past” (64).
17
Tal vez también en la línea que señala Ross, dentro de una epistemología cristiana que veía con
ojos míticos al próximo Oriente y que localizaba un movimiento de conquista por el que “the East
is not only the source of clarity, revelation and Christianity [lugar al que volver según la Biblia]:
it is a conquering power that moves westward to banish darkness and convert the heaven” (64).
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significante que denota y reagrupa una determinada geografía física distinta a la europea (con
connotaciones menos positivas, ciudades a las que se señala por su riqueza material pero que
serán secundarizadas por su aporte en los discursos del conocimiento, como veremos más
adelante).
Pese a que Balbuena trata, constantemente, de mantener un cierto equilibrio entre Oriente
y Occidente, “en ti se juntan la España con la China / Italia con Japón” (205), “con Francia, con
Italia y su tesoro / con Egipto, el Gran Cairo y la Suría” (189), de la India, de Persia, incluso del
Líbano, la cultura hebrea y cristiana, su escritura promueve, a veces, esta jerarquización entre las
ciudades a partir de una jerarquización de los saberes que apela a la racionalidad como valor
exclusivo de lo europeo y la tradición grecolatina. De “la antigua Grecia llena de esculturas / […]
a la bárbara Menfis sus egipcios, / […] y los incultos partos [región ubicada en Asia]” (178). Las
ciudades de Europa ocupan una posición de superioridad epistémica que Balbuena retoma y
aplica al mundo que él mismo re-construye, aunque introduciendo ligeras variaciones.18
En este contexto autorización, Balbuena se inscribe en el mapa de Occidente, aunque
proponiendo, como dije, una organización alternativa en la que México es el centro. Según
Balbuena, todo pasa por y a través de México, mercancías, saberes y personas:
La plata viene del Pirú, del Chile el oror
viene a parar aquí y de Terrenante
clavo fino y canela de Tidoro
De Cabray telas, de Quinsay rescate
[…] cuantos relojes ha inventado Flandes,
cuantas telas Italia, y cuantos dijes
labra Venecia en sutilezas grandes,
[…] Al fin, del mundo lo mejor, la nata
de cuanto se conoce y se practica,
aquí se bulle, vende y se barata (188)
18

La misma construcción que abre la Introducción al poema “Grandeza mexicana”, y que dice
así: “ahí, en los más remotos confines de estas Indias occidentales” (161), no hace sino establecer
esta jerarquización reapropiadora que toma un territorio de Oriente, la India (en un juego con la
confusión original de su descubrimiento), que es traído o renombrado en Occidente.
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En este proceso que acumula en México, el resto de civilizaciones acabarán siendo
progresivamente secundarizadas, aún más cuando la sola posibilidad de su reconocimiento o su
existencia quede cifrada, no ya a partir de lo mejor de su cultura o sus mercancías, sino de su
salida y su comercialización en México. Ciudades como Venecia, por ejemplo, no solo no van a
poder compararse en belleza o perfección a México, “de hoy más Venecia en su cristal no estribe,
/ Pisa en su loza, Luca en sus medallas, que en México igualdad nada recibe” (191), sino que van
a perder la centralidad de su poder en caso de no ser capaces de participar, precisamente, de los
nuevos flujos de valor y de sentido que suceden en el Nuevo Mundo.
Existe una suerte de fundación por transferencia en el texto de Balbuena que consigue
hacer de México medida de valor para todo lo demás, y que implicará una relocalización de los
elementos con los que se compara, llevando acabo una reorganización de lo simbólico y los
mapas cognitivos de Occidente por los que ciudades como Venecia, Pisa o Luca son trasladadas a
la periferia. Balbuena propone, de este modo, como forma de inteligibilidad, una lectura del
mundo que depende de México y que aspira así a redistribuir las fuerzas de poder a nivel
mundial.19

Primer problema derivado del espacio: la relación colonial y Occidente
Una vez aceptada esta nueva relación gestionada o determinada por México, uno podría
sentirse tentado a considerar la relación colonial como algo que queda en parte, pervertido, ya
que la servidumbre que se propone en el texto de Balbuena pasa a configurarse un poco del modo
19

Fuchs y San Miguel recogen testimonios de historiadores que problematizan el papel de Europa
en la economía global. Situarían “el comienzo de lo que realmente se puede considerar como
comercio global en la fundación de Manila en 1571, ya que ésta [permitía] el comercio entre el
Nuevo Mundo y Asia. En el siglo diecisiete, el traslado de la plata en los famosos galeones de
Manila, que partían de Acapulco con rumbo a la China vía Filipinas” (678), terminaría de fijar
aún más esta dependencia de Europa respecto al eje Nuevo Mundo-Asia. Sin embargo, también
debería advertirse que, lo que precisamente garantizaría el naciente sistema capitalista era,
también, la posibilidad de no de necesitar contar con los medios de producción sino de
administrarlos, explotarlos a partir de esa expropiación que facilitaba el sistema colonial.
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opuesto: como una cierta expropiación del valor antiguo (lo tomado de Oriente y de Occidente)
que, a su vez, cobra entidad propia, independiente, en México y en el Nuevo Mundo, para ser
incluso más deseado o necesitado que su forma original, en las ciudades de las que procede
(como consecuencia de este flujo de personas, mercancías y saberes y de la necesidad de formar
parte de él tan solo a través de México). Además, esto mismo va a suceder tanto por el producto
exportado –reevaluado o reasignado en México– como por lo genuinamente mexicano: ninguna
de estas grandes ciudades va a poder competir con México sin tratar de ser parte de su encanto.
Todos quieren, según Balbuena, llegar a este paraíso: “quedarse [en el lugar de origen] es morir”,
y llegar a México es, casi, como formar parte de ese paraíso en la tierra.20
que aun los de tan mal [el hambre] libres salieron,
si obligados quedaron al segundo,
que es morir en las tierras do nacieron,
navegan de desdicha un mar profundo,
porque vivir en tierras miserables
son galeras de Dios en este mundo (197).

En este sentido, la reconfiguración simbólica que lleva a cabo la mirada de Balbuena, con
la que pretende hacer visible una organización-otra para ese mundo, va a venir facilitada o
mediada por una intervención en la orientación y la disposición de los deseos –que, en definitiva,
dirigen también nuestra mirada. Esta nueva centralidad de México se explica, en el texto de
Balbuena, no ya por razones de su riqueza material (que cualquier otro querría dominar o
explotar), sino por esa posición privilegiada que le otorga como centro y como agente que
congrega, controla y domina “the other’s desire” (Bersani 3). Leo Bersani comentaría al respecto:
“indeed, the human being is only formed in terms of a desire directed toward another desire, that
is –finally– in terms of a desire for recognition” (4). De este modo, cuando Balbuena afirme que
20

Respecto a esta relación colonial pervertida, y pese a que yo me centro más en el valor
material de los productos y las vidas, Rama expresará algo similar, aunque a partir de los estilos
literarios, cuando proponga a Bernardo de Balbuena como fundador del barroco, un estilo “que
[…] el cubano Lezama Lima definió como ‘el arte de la contraconquista’ ”(21).
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“México al mundo por igual divide / y como a un sol la tierra se le inclina, / en toda ella parece
que preside” (189), no va a proclamar sino esta autoridad basada en una administración de los
deseos por la que ciudades como Venecia no serán Venecia si no logran aparecer y ser
reconocidas en lo que sucede México. “Si el pincel le pintara el deseo [a cualquier persona de
mayor nombre o más arreo], / en México al primer lugar subiera” (184), que todos quieren formar
parte de él pues, según Balbuena, allí es donde tienen lugar los nuevos repartos de poder, donde
se deciden los nuevos valores de las cosas.
Si bien, entonces, Balbuena sitúa a México como nuevo centro de inteligibilidad del
mundo, matriz dinámica que organiza y que dispone en tanto que “posees [and masters] the
other’s desire” (3),21¿qué consecuencias podremos ver en esta refocalización de los deseos para la
supuesta nueva geopolítica que propone Balbuena? ¿Va a ser posible hablar de una relación
colonial que se invierte o que queda, al menos, reconfigurada? En mi opinión, la situación es algo
complicada y no puede responderse con una afirmación unívoca: primero, por estar la obra
mediada por intereses personales (con el objetivo de obtener favores); segundo, por mantener, en
realidad, los regímenes de inteligibilidad occidentales (finalmente el mundo que concibe es el
mundo de Occidente); y, tercero, por una alteración de la relación centro-periferia, dentro-fuera
(que realmente sí modifica las leyes de Occidente)
Empezando por el primer punto, y pese a tratar de mantener un cierto equilibrio entre
Oriente y Occidente, la relación que propuse, a priori, descolonizadora (o casi de colonización
inversa) se complica un poco cuando el propio proyecto de Balbuena sigue estando al servicio de
a una audiencia española a la que desea complacer (dirigido a la española Doña Isabel de Tobar y
21

En cierto modo, esta gestión de los deseos va a servir solo para controlar la manera con la que
dar coherencia al otro (europeo, asiático o del Nuevo Mundo) al reconocerlo, permitiéndolo
aparecer o volver a aparecerse y seguir siendo relevante (como con las grandes ciudades que
habían sido secundarizadas y dependientes de ese flujo de valor que organiza México). También
ocurre, si nos atenemos a la dialéctica hegeliana del maestro y el esclavo, que al ser deseado,
México encuentra, asimismo, la manera con la que ser reconocido, “y como a un sol la tierra se le
inclina, / en toda ella parece que preside” (Balbuena 189), constituyéndose ante el resto de
miradas y ganando entidad o categoría sobre al resto.
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Guzmán, con la intención de ganarse los favores de la metrópoli y poder ser publicado). Sin
embargo, y pese como afirmo en ese segundo punto, de que el mundo en el que se inscribe el es
mundo de Occidente, podemos, no obstante, localizar una interesante relación re-apropiativa que
se producirá, casi por igual, tanto respecto a Oriente como a Occidente.22 “Grandeza mexicana”
va a tender, en este sentido, a replicar el impulso hegemónico de Occidente, con una cierta mirada
al otro-incorporado y la reapropiación de múltiples culturas, a las que se asume y reintegra, con
sus elementos materiales y culturales, tanto de Occidente y de Oriente. Existe, por lo tanto, una
cierta reivindicación –al menos en el plano material de las mercancías– de todos estos productos
por igual, de considerarlos, todos, como partes igualmente importantes para ese mundo-todo que
se gestiona a partir de México. Con ello es posible advertir, en esta obra de Balbuena, una
reformulación de los conceptos de lo periférico y lo marginal que van a modificar no sólo la
importancia de aquellas ciudades europeas (Venecia, Pisa o Luca), sino a la configuración, en sí
misma, de Occidente y su centro. Si bien en México tenía lugar la realización de ese nuevo
mundo-planetario y de su –igualmente universal– sujeto, que contempla y organiza todo, esto
mismo solo sucede desde su lugar característico, periférico y central al mismo tiempo: México
22

Debe hacerse hacer notar cómo la distancia que impone o abre México con Europa y con
Oriente es bastante similar, si no en términos de conocimiento, sí que en los mercancías. Las
nociones tradicionales de orientalismo podrían resulta algo insuficientes cuando analizamos este
aspecto de la obra de Balbuena. Tal vez porque su visión se ejecuta desde un tipo de exterioridad
distinta a la de Europa frente a Oriente, pues, en este caso es México, colonia, la que también se
relaciona con Oriente. En cualquier caso, en el momento señalar y enumerar a cada una de las
ciudades de Oriente no se percibe ninguno de los tropos comunes sobre lejanía o
desfamiliarización que Ahmed y Said utilizan para definir la experiencia del orientalismo y su
tendencia a exotizar a Oriente. No sucede ni con las ciudades de Oriente ni con las Occidente:
todas están expuestas bajo una misma perspectiva que acumula por igual tiempos, espacios y
culturas diferentes. Edward Said definía el orientalismo como parte de una construcción de poder
que establecía una diferencia entre un “espacio familiar que es nuestro y un espacio no familiar
que es el suyo” (87), entendiendo que ese “nosotros (occidentales) y [ese] ellos (orientales)” (75)
suponía una realidad casi irreconciliable. Ahmed recogerá estas nociones para hablar de la
domesticación y reapropiación que lleva a cabo Occidente sobre Oriente. Si ese “they embodies
what is far away”, y el propio “orientalism [entonces] involves the transformation of farness as a
spatial distance into a property of people and places” (114). Sin embargo, México introduce el
mismo grado de exterioridad y lejanía (o cercanía acumulativa) para todo lo que nombra como
existencia concreta, apareciendo sin esa distinción geopolítica y más como parte indiscriminada
de una misma acumulación simbólica.
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está en los acabos del mundo, pero donde la civilización misma comienza a re-originalizarse. Las
distinciones entre Occidente y Oriente se suavizarán un poco en este nuevo centro que lo quiere
todo, en el que todos quieren estar, desbinarizandose precisamente a partir de la propuesta de un
tercer elemento –México y el Nuevo Mundo– que aspira a subsumirlos.23
De nuevo, esta misma idea plantea una serie de problemas. Podemos analizarla, como
sugiere Sarah Ahmed, en tanto estrategia que permite, al fin y al cabo, extender los dominios de
Occidente, lo que es “reachable” para él (consideremos que México no solo mantiene los
regímenes de inteligibilidad de Occidente sino que la situación de querer ser el nuevo centro le va
a llevar a replicar las mismas lógicas hegemónicas y colonizantes). O, podemos tener en cuenta
esta reivindicación de casi todos los objetos por igual (permitida este nuevo orden económico,
con otro tipo de problemáticas más deshumanizadoras) que, en México, al menos, va a tener por
objetivo rescatar el valor de culturas o ciudades anteriormente desvalorizadas por Occidente para
formar, precisamente, otra medida de valor que también engrandece a México (aunque lo hará,
como digo, proponiendo esta relación a partir de otra dependencia: tanto Venecia como El Cairo,
por ejemplo, dependen ahora, y de la misma forma, de México para acceder a los circuitos de
valor y de sentido).24
Si bien a Balbuena no le interesa proponerse o construirse completamente desde fuera,
tampoco lo hace desde dentro, ya que esta ligera externalidad es la que le va posibilitar su
propuesta de un modelo alternativo con centro en México (y no Europa), que capaz de
administrar las necesidades y deseos, las miradas, en general, de todos los demás. Es desde allí,
desde su ligera periferia, desde donde se le permite aparecer “to find [his] way through the world
23

También por obra de aquella exterioridad conjurada del mismo modo para los dos en base al
carácter material, de acumulación de mercancías, que tiende a ofrecer otro modo de igualar o
desigualar en virtud del nuevo comercio que comienza a realizarse a nivel mundial.
24
De nuevo surge la paradoja denunciada por Gayatri Chakrvorty Spivak sobre la necesidad de
hablar desde dentro de Occidente y para Occidente, de colocarse en relación a él para poder ser
escuchado; como si la única manera de ser reconocido fuera siempre desde este Occidente, a
partir de sus regímenes de inteligibilidad, los que genera y gestiona el propio Occidente
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by situating [himself] in relation to” (Ahmed, 6) el resto de culturas. Allí lleva a cabo su
redistribución del mapa de Occidente: desde un adentro periférico, con un mismo lenguaje y unas
estructuras retóricas similares, aunque con el objetivo de iniciar una organización distinta, donde
“México [sea] en los mundos de Occidente / una imperial ciudad de gran distrito” (Balbuena,
237), “centro y corazón de esta gran bola” (238), que “al mundo por igual divide / y como a un
sol la tierra se le inclina” (189).

Segundo problema derivado del espacio: la relación con el sujeto y las prácticas sociales
Después de analizar el problema de la relación colonial, asociada a las maneras de apelar
a Oriente y Occidente, surge otro problema, que es el derivado de la configuración visual de ese
mismo espacio donde se representa y donde viven los sujetos mexicanos. “El mundo se ve
distinto desde un México plenamente integrado en el comercio mundial” advierten Fuchs y San
Miguel (684), y no será mentira pues esta nueva representación que genera Balbuena comporte
una red de relaciones diferente a la hora de dar sentido y orden a la vida. La imagen que Balbuena
crea en “Grandeza mexicana” tiene, en su forma de inteligibilidad, un mapa extenso, iluminado
desde ese lugar central de las afueras en donde, pese a la continuidad de la inmanencia y los
tiempos entremezclados, encontramos ciertas interrupciones u oquedades en la construcción de
los espacios. El conteo de elementos que se hace en “Grandeza mexicana”, de los tipos de
trabajos, mercancías, iglesias y edificios, además de dar una visión bastante utilitaria,
deshumanizada, en la que el nombre designa sólo la función de dicho objeto como parte del
engranaje productivo, genera un tipo de discontinuidad infinitesimal en el espacio, una suma
como enumeración acumulativa que dicta el reparto de valor para los sujetos y que, además,
discretiza, no solo al espacio, sino a estos mismos sujetos que lo ocupan.
Del Valle interpretó estas mismas circunstancias que describo a partir de un “vaciado
ontológico y cultural” (790), que habría hecho del poema un espacio deshabitado “donde el
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trabajo desplaza al sujeto que lo realiza” (789) y donde se tiende a “equipara el ser con el hacer”
(798), prefiriendo, además, acabar con todo excedente que no pueda ser reabsorbido por el nuevo
sistema comercial –como los indios. En mi caso, me gustaría completar el análisis de Del Valle y
tratar de comprender esta organización del espacio como parte de un orden visual que comienza a
gestarse y que tenderá a discretizar y desmaterializar lo real. Como resultado, no solo el indio va
a convertirse en elemento “ilegible e inasimilable a la razón económica y capitalista” (785), sino
que todos los sujetos (aunque puede que en un grado diferente), debido a esta misma
indiferenciación ontológica que señalaba del Valle, van a sufrir ese vaciamiento o
deshumanización de su valor como consecuencia, precisamente, de este orden visual basado en la
virtualización de los lugares de sentido, en la desmaterialización individualizada y desconectada
de las cosas.
A la manera de un objeto o medio físico puntuado, interrumpido por el nombre, los
elementos de “Grandeza mexicana” no aparecen conectados sino, casi más, atomizados. La
cornucopia, figura retórica utilizada por Balbuena y bastante popularizada durante el
renacimiento y el barroco europeos, más que “[slowing] the flow of the narrative [by fastening]
the mind’s eye on a series of secondary natural objects embellished with sensuous poetic detail”,
como propone Kathryn Mayers (32) rompe, en la obra de Balbuena, el espacio, trasladándonos a
un mundo deslocalizado en donde las referencias geográficas se pierden para poner a todos,
objetos, sujetos, mercancías y trabajos, por igual. En lugar de la abundancia material y sensorial,
que añade capas y materia al espacio del poema, lo que permanece, en “Grandeza mexica”, es la
pausa, la interrupción entre los cortes, las enumeraciones y los datos, que buscan acumular o dar
una visión totalizada de una cierta individualidad separada y acumulada para cada cosa.25

25

Dichos cortes variarán en función de la escala considerada: entre capítulos o unidades de
elementos (por ejemplo “Caballos, calle, trato, cumplimiento”; “Letras, virtudes, variedad de
oficios”; “Regalos, ocasiones de contento”); o dentro de un mismo capítulo, con cada nombre
propio, distinguiéndose del resto en una misma categoría.
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El espacio generado es un espacio interrumpido, desconectado, en donde lo particular
prima por encima de lo relacional o la conexión entre las partes. Como espacio físico, es un
espacio físico abstraído y deslocalizado, que permite situar su centro –económico– tan pronto en
México como también podría hacerlo en cualquier otro lugar, dando parte de la movilidad del
futuro régimen capitalista, de la facilidad con la que circulan sus objetos, característica de su
poder casi inmanente. Como espacio social, en mi opinión, y en la de del Valle, fracasa o anuncia
algo más terrible, puesto que solo traduce un espacio desconectado y marcado por esa existencia
desrelacionada. Dentro de este espacio, la vida no va a poder ser vivida, como tampoco es
comunicada, desde una experiencia social, anunciando, posiblemente, un nuevo concepto para la
misma, a partir de esa base más desrelacionada. Pese al detalle y la voluntad descriptiva de la
obra, cuando la narración se detiene o interrumpe en esta especificidad de lo local, lo concreto y
material de cada cosa, el espacio acaba siendo, paradójicamente, desmaterializado, afectando
tanto a las formas de vida como a las formas cognitivas que usamos para pensarlas, haciendo, por
otro lado, que dicho espacio sea incluso más inabarcable, irrememorable e infinitamente
irrepresentable de lo que hubiera pretendido al principio, al abarcarlo todo.
El problema de esta deslocalización es que también afectará a la ciudad como elemento o
proyección abstracta del pensamiento. Va a llevar a la idea de una comunidad desrelacionada
(donde no todos los sujetos están representados, como señaló del Valle para los indios, y donde
los que sí aparecen, lo hacen solo en virtud de su papel en la cadena productiva), de un México un
tanto inhabitable o disfuncional desde el punto de vista social que, además, resulta difícilmente
pensable en cuanto a la acumulación casi excedida de todas esas individualidades. 26 A la manera
de un “data-space” que reúne lo mejor de Oriente y Occidente, México es propuesto a partir de
26

Si bien es posible traer a colación la composición generalizadamente heterogénea de los librostextos publicados en el periodo del Renacimiento europeo y en el Nuevo Mundo colonial, no es,
sin embargo, incompatible con la creación de un espacio literario (narrativo o poético) que dé
cuenta de comunidades o tejidos narrativos más comunitarios en cuanto a estas maneras de vivir y
los sujetos que intervienen en ellas.
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una acumulación concreta y separada de valor, que da parte, a manera de lista, anotación, mapa
de datos (o inventario, como propondrían Martinez San Miguel y Fuchs), dificultando la visión.
Va a ser fruto de esta mirada discretizadora del espacio, ejercida por un sujeto cartesiano que se
relaciona con el mundo a partir de una pauta todavía más separada y objetualizadora (quien sabe
si “racionalizadora”). Esta mirada no sólo da cuenta de una cierta inabarcabilidad o
irrepresentabilidad del mundo sino la vida, compartimentada en cada una de esas formas y
objetos autorizados –regidos por el valor de la mercancía y lo no-comunitario. Ejercerá,
asimismo, otro tipo de disciplinamiento sobre el conocimiento y lo social, reflejado y operado en
una distribución de lo visual que bloquea el pensamiento y que impide lo comunitario,
proponiendo nuevas relaciones entre las cosas, sin dejar lugar a otro tipo de soberanías
colaborativas o conectadas.
Advertimos, entonces, cómo empieza a configurarse un modelo nuevo de pensamiento
atomizado, que será incorporado en “Grandeza mexicana” y visibilizado como respuesta a la
necesidad –o el deseo– de ser reconocido operando ya dentro de Occidente. El tipo de
subjetividad separada –indiferenciada o deshumanizada para del Valle– de la obra vendrá
mediada por el nacimiento de un observador cuya mirada se separa y discretiza el espacio,
privilegiando formas representacionales productoras o proclives a un tipo de orden social
deslocalizado y desrelacionado. Esta misma individualización, advertida en Occidente y
concluida o formalizada en el Nuevo Mundo, acabará, no sólo dificultando la visión –y, con ella,
el pensamiento–, sino que propondrá una reorganización de ese sensorium que inaugurará una
suerte de momento casi virtual (acorde, también, con la espectacularidad de la época y con la
desmaterialización del espacio que se vive en “Grandeza mexicana”) en el que se tratará de
ordenar y controlar lo social a partir de esta desposesión de la subjetividad en favor de una
individualidad objetualizada.
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Sigüenza y Góngora y la elección de Oriente como marco de legitimación
Si Salazar recurría a Occidente como marco único de legitimación que disciplina a partir
de una naturaleza copartícipe –y represora– de una colonización más bien epistémica, y si
Balbuena aunaba a estos Occidente y Oriente en una aproximación material que pretendía igualar
inaugurando un nuevo orden distanciado, que modifica las reglas de este mismo Occidente, la
obra en la que me centraré de Sigüenza y Góngora procederá desde el ya instaurado Occidente,
pero para buscar maneras con las que generar una autoridad alternativa que le permita instaurarse
en lo local y recurra a otro tipo de pasados legendarios. Para ello, Sigüenza y Góngora procederá
a identificar a México con un concepto de Oriente igualmente legendario con el que aspirará a
disputarle a Occidente esa potestad única sobre las ficciones estatales y fundacionales. En el caso
de las obras que estudiaré (que tampoco es el caso único en la obra de Sigüenza y Góngora), el
recurso a Oriente aparecerá como marco de legitimación con el que crear un lugar y una historia
propias no ligadas a las ideas de conquista española o colonia en tanto dependencia de
Occidente.27
Por otro lado, la aproximación que hará Sigüenza y Góngora a la naturaleza supondrá,
también, una construcción algo distinta que modificará las relaciones del sujeto con el espacio y
sus maneras de existir en él. En este sentido, ya vimos el papel de la naturaleza como primer
elemento a doblegar para la consecución de un orden letrado y occidentalizado, como en Salazar,
sin embargo, a partir de mediados del s. XVII, la naturaleza recibirá un tratamiento diferente con

27

Anna More define las estrategias seguidas por los criollos para “reformulate [el concepto de]
sovereignty” a partir de un “artifice of epistemology” (16) que fuera capaz de “overcome the
interruption of the Spanish conquest” (26) y crear una nueva autoridad sobre las ideas de
identidad e historia para los sujetos americanos. Pese a que More señala la necesidad de construir
esta idea de patria desde lo local, “if patria could be considered a need, […] it had to be invented
in Spanish America” (27), también aclara cómo el ejercicio de “invention of tradition was a
rhetorical exercise, in which rhetoric itself reached well beyond expression to incorporate a logic
and epistemology bordering on European hermeticism” (13), lo que aplica, posiblemente, a esta
elección de Oriente como marco de significación en las obras que seleccioné de Sigüenza y
Góngora, pese a que reconozco que ésta no es la única tendencia, y que es posible encontrar en
otras la apelación al paradigma de Occidente (y no Oriente) como en Parayso Occidental.
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el que, por un lado, integrarse en la cultura de Occidente, pero, por otro, forjar una cierta distancia
con los regímenes colonizadores en tanto naturaleza y espacio superiores, imágenes de paraísos
terrenales. 28
Si la manera con la que Balbuena caracterizaba y representaba el espacio de la ciudad
contribuía a generar esa visión desubjetivada y desentrelazada para los sujetos que lo habitan,
Sigüenza y Góngora, en cambio, procederá, al menos en las obras que voy a considerar,
Primavera Indiana y Oriental planeta evangélico, a una revitalización de este paisaje natural,
teniendo como consecuencia la formación o la posibilidad de otro tipo de sujeto (incluyendo al
indio contemporáneo, pese a la posición ambivalente de Sigüenza y Góngora respecto a los
mismos) como más vivo y humanizado. El propio paisaje va a ser a veces caracterizado como con
un alma, una vida, una cualidad no mediada por aquellos valores productivos de Balbuena, que
ayudará a entretejer una relación distinta a aquel otro espacio virtualizado, vaciado o
deslocalizado de Balbuena.
El motivo por el cual decidí incorporar ambos trabajos en el capítulo, pese a sus
diferencias, reside, principalmente, en la decisión de Sigüenza y Góngora de hacer de Oriente el
elemento con el que generar esa brecha dentro de los marcos hegemónicos que organizan lo
visual y los procesos de subjetivación. Primavera indiana, escrita, según Leonard Irving, “entre
los trece y los diecinueve, fue publicad[a] en 1662 y reimpres[a] en 1668 y 1683” (“Prólogo” a

28

Ana More señala, asimismo, el uso de la metáfora de la naturaleza americana como Paraíso, o
Nuevo Paraíso, como un lugar común con el que muchos criollos intentaron, si no desplazar, al
menos sí que equipararse en importancia con Europa. “The Creole trope of Paradise emphasized
artifice and renewal”, coincidirá con Jorge Cañizares-Esguerra al ver, en esta construcción del
tropo paradisiaco “the idea of cultivation, rather tan natural landscape, in a pastoral trope of
gardens and gardening” (66) que también aparecía en Salazar, aunque como parte del
disciplinamiento de la naturaleza, y que aparecerá en Sigüenza y Góngora, aunque para apoyar
una nueva conexión con el sujeto, como propongo, a partir de principios humanísticos y
epistemológicos que se alejarían parcialmente del orden vaciado de subjetividad de Balbuena.
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Seis Obras, XV),29 ofrece una lectura en clave criolla de la aparición de la Virgen de Guadalupe
en el contexto mexicano, que habría pretendido, en palabras de Georgina Sabat de Rivers
“colocar en el mapa” a México y a su “realidad geográfica e histórica” (285). Oriental planeta
evangélico, por su parte, escrito en 1668 y publicado en 1700, constituye una epopeya panegírica
en honor a San Francisco de Javier, también llamado el Apóstol de las Indias, que fundaría, junto
con Ignacio de Loyola, la Compañía de Jesús. En principio, posterior y posiblemente menos
disruptiva que Primavera indiana en relación al orden “Oriente-Occidente”, “marginalhegemónico”, Oriental planeta evangélico ofrecerá, igualmente, síntomas de lo que Daniel Torres
o Katheleen Ross enmarcarían como la construcción de la identidad de lo criollo a partir de un
espacio “americano in absentia en este mismo espacio asiático”, equiparando, para ello, la
evangelización “americana a [la] asiática” (Torres 47).30
En relación a estas dos obras me interesará considerar dos puntos: la subjetivación del
paisaje, por un lado, y la participación del orden oriental en dicha subjetivación como posible
recodificación de sujeto dual cartesiano de Occidente, por el otro. En este sentido, hay que
considerar que oriente, en Oriental planeta evangélico (1668), se refiere al “extremo oriente”
como continente asiático. Más concretamente, a Japón, China e India, lugares donde Francisco
Javier realizaría algunas de sus misiones religiosas. A su vez, Primavera indiana (publicado por
en 1662 y reemprimido en 1668 y en 1683), lleva a cabo una asimilación de México con lo
oriental como lugar de producción ontológica que le permitirá, a Sigüenza y Góngora, forjar esta
posibilidad de diferencia positiva que algunos autores han trabajado a partir de la idea de

29

Georgina de Sabats Rivers difiere de Irving en cuanto a las reediciones. Si bien la de 1668
habría sido publicada por la Viuda de Calderón, advierte, no obstante, que no ha podido encontrar
todavía la de 1683, considerando que Irving tal vez podría haberse referido a la de 1680, reeditada
como parte del volumen Glorias de Querétalo (283-284).
30
“San Francisco Javier, ‘apóstol de las Indias’ [apostle of the Indies] is another religious subject
with added historical overtones. The Indies in question are the Asia ones, namely China Japan,
but the association with their America namesake cannot be missed”, explicaba Ross (35).
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subalternidad.31 En ambos casos, y tal vez relacionado con los problemas advertidos por Spivak
sobre la posibilidad de hablar y ser escuchado desde fuera de Occidente, la figura de Sigüenza y
Góngora aparece traspasada, como intelectual y como letrado, por el dominio de esos motivos y
razones de la cultura grecolatina, que exportará a ambas obras como base desde la que refundar
los espacios de poder –por lo religioso– y de lo mexicano.
Si bien lo occidental, en la especificidad de esta cultura clásica, aparece como modo de
producir sentido, pensar y concebir el mundo, el orden que se crea pretenderá crear una de
entidad salvaguardada que pone límites a Occidente o que se presenta como límite que lo
reinterpreta , reinterpretando su posición hegemónica. Es posible, entonces, advertir, en estas
obras, una manera de hacer que ni rechaza ni revindica, necesariamente, el centro o la periferia
por completo, un lugar en el que la copia de modelos –grecolatinos, occidentales– permitirá,
asimismo, una desemejanza y un cuestionamiento de las propias tautologías epistemológicas de
Occidente. Esto mismo le llevará a emprender una dialéctica visual con la que pondrá en marcha
el juego de los desplazamientos y sus propios límites a la hora de leer y organizar al conjunto del
planeta.

Planeta oriental evangélico y la refundación de lo cristiano
Sigüenza y Góngora (1645-1700), “cosmógrafo del Rey en la Nueva España, catedrático
de matemáticas de la Real Universidad, capellán mayor del Hospital Real del Amor de Dios de la
ciudad”, 32 cronista, geógrafo, etnólogo y poeta, entre otros muchos oficios intelectuales, es el
único de los autores de trato en el capítulo que nació y murió en la Ciudad de México. A los 15

31

Daniel Torres, “La construcción de una identidad criolla”; Anna More, Baroque Sovereignty;
Mabel Moraña, “Barroco y conciencia criolla en América han hecho hincapié en esta inclusión de
identidades subalternas en sulas obras de la literatura novohispana, llamando la atención a los
desplazamientos realizados de la identidad criolla frente a Europa y la unidad de poder en los
virreinatos, destacando las complicaciones de las mismas al no poder –o no querer a veces–
proponerse completamente como centro ni como exterioridad completa de esos poderes.
32
Títulos tomados de Alboroto y motín.
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años ingresaría en la Compañía de Jesús, de la que sería expulsado por mal comportamiento en
1662. 33 Estudió en la Universidad de México y participó en varios debates públicos sobre temas
filosóficos y naturales. Publicó diversas relaciones historiográficas (del imperio chichimeca,
sobre la Universidad de México o los levantamientos de 1692), geográficas (sobre la bahía de
Panzacola, para la que dibujaría los mapas), tratados astronómicos y relaciones de fiestas entre
otros géneros textuales.
Concretamente, Planeta oriental evangélico fue compuesto justo después de ser
expulsado de la Compañía de Jesús (en un intento de ser redimido y re-aceptado por la misma,
que sucedería solo año antes de morir). El texto, apreciado por su autor, no sería publicado, sin
embargo, hasta 1668. Y si no lo publicó antes, comenta Lorente Medina, fue “por razones ajenas
a su voluntad –posiblemente porque desagradaba a las autoridades jesuitas mexicanas– y no,
como dijera su sobrino en una carta a don Antonio de Aunzibay, porque el poema ‘no estaba bien
limado en términos astrológicos’” (59). Tal vez también tuvieran que ver los temas y lugares
elegidos para dicho panegírico, dando prioridad a Francisco de Javier y a su trabajo en Oriente
frente a la figura de Ignacio de Loyola (elección, a priori reconciliatoria, pero probablemente
menos hegemónica que la del propio Loyola), pudiendo, asimismo, resultar algo provocador por
la manera con la que se presentará a Oriente, “pues ve a su mano [la del santo] / ser todo el Orbe
feudo soberano” (201).
Si bien estudiosos como Daniel Torres o Kathleen Ross entendieron el poema bajo la
perspectiva de la subalternidad y la reivindicación de lo americano, Alicia Mayer propondría una
lectura del mismo todavía anclada en una cierta reivindicación, casi personal, de los modelos de
Occidente. Para ello, propondría la sugerente y muy posible identificación entre la figura de
Francisco Javier con Sigüenza y Góngora a partir de algunos rasgos comunes entre sus vidas
33

“Durante sus días de estudiante en el colegio del Espíritu Santo, en Puebla, sucumbió a la
tentación de eludir la vigilancia de los prefectos y escapó del dormitorio para saborear el fruto
prohibido de las aventuras nocturnas por las calles de la ciudad”, postula Irving (“Prólogo” XI).
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(aunque, como decía, para mantener o denunciar esta suerte de prevalencia de los modelos
significativos de Occidente). En cierto modo acorde con esa intención de ganarse personalmente
los favores de los jesuitas, Sigüenza y Góngora habría contado la historia del santo mencionando
“metafóricamente cómo en su juventud no estuvo exento de las tentaciones de la carne”, explica
Mayer. “Debe recordarse la falta de propio Sigüenza, tentado por los placeres nocturnos” (166),
de modo que para Mayer, “el autor refiere aquella supuesta falta juvenil de Javier con una
apología del propio Sigüenza” (168).34 Así pues, Mayer propone una interpretación en clave
propagandista de la orden jesuita y de, posiblemente, su persona para, finalmente, llegar a
presentar como objetivo esta reafirmación de los códigos de la fe y el conocimiento de
Occidente.35
En mi opinión, Mayer pierde un poco de vista la centralidad que el mismo Sigüenza y
Góngora otorga a Oriente como motor de una reorganización geopolítica. Es posible, con ello,
considerar este desplazamiento entre Oriente y Occidente de manera inversa, es decir, como el
que se habría dado a partir de un ordenamiento de ese mundo a partir de Oriente en tanto origen
mismo, del que emana ya la sabiduría de la “nueva y verdadera” religión cristiana; que rige y que
postula; y desde donde se le permite a San Francisco contemplar “todo el Orbe feudo soberano”
(201):
34

Debe entenderse, también, que esta superación de las tentaciones no supone un motivo tan
puntual o particular en las vidas de santos, recurriendo con frecuencia a ellas para resaltar su
carácter virtuoso. El fragmento dedicado a los pecados dice así: “A expensas del inquieto /
irrevocable giro de los días, / de floreciente edad las lozanías / en Javier observaron el perfecto /
cúmulo de esplendores, / y siendo edad de flores / no leve se fió de sus matices / la frágil pompa a
lúbricos deslices” (Sigüenza y Góngora 198). Fragmento que también cita Alicia Mayer, al que
seguirá otro con la narración de su sanación a través de la fé o la diosa “secuana”: “Elevadas
noticias / al volumen empíreo cristalino / su desvelo bebió con peregrino / alto progreso en
débiles primicias, / donde con paso lento el sécuana sangriento o púrpura ministra, o blanca nieve
/ del intonso francés al lirio breve” (Sigüenza y Góngora 198).
35
A raíz de la comparación de Sigüenza y Góngora sobre Francisco Javier como Colón, Mayer
sentencia con la siguiente afirmación: “Don Carlos le llamó ‘noble Colón del Cielo’, pues abrió
mundos lejanos y desconocidos y les instruyó en el conocimiento de los valores de Occidente”
(170). De esta forma, parece ella también tomar partido al ensamblar Occidente y religión
cristiana en unidad significativa, apelando, además, a una cierta jerarquía de saberes entre Oriente
y Occidente al interpretar este poema como una colonización instructiva de Occidente.
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Pisó apenas su planta
el ópimo terreno del Oriente,
a quien de undoso Ganges la corriente
sacrílega pureza mintió, y tanta
le corresponde rosa
de piedad religiosa,
que ya el mundo ilustrar podía,
despierta aurora del empíreo día” (200)
Otros autores han apuntado también a la naturaleza americana del poema (Kathleen Ross,
Daniel Torres) que, pese a estar físicamente localizado en Oriente, permite muchas veces llevar a
cabo una equiparación con América por la manera con la que se los representa a uno y otro. Van a
responder, casi, un mismo modo de ser visto o hecho visible, que permite equiparar y hasta
confundir ambas realidades, haciéndonos pensar, a veces, que lo que leíamos era no era sobre
Asia sino sobre América. Insisto, el espacio que se describe es, en principio y únicamente, el
espacio asiático. El único problema es que el lenguaje y el conjunto de prácticas que lo
reproducen van a seguir el mismo sistema de convenciones (y limitaciones) que para el paisaje
natural americano. Ross y Torres identificarán algunas de estas estrategias (que, además,
podremos ver también en Primavera indiana, poema anterior a Oriental planeta evangélico, del
que probablemente tomó ideas y pasajes), destacando las que apuntan a una experiencia sensorial
y reconectada con el paisaje y a una intersección premeditada entre lo local y los modelos
occidentales de la tradición clásica.36
Concretamente, podemos hablar de algunas de esas imágenes o motivos que se repiten y
que ayudarán a promulgar esta suerte de identidad relativamente compartida. Por ejemplo, la
intensidad de los afectos:
Robados los sentidos
en éxtasis de amor, hoy dulcemente
rompen del Euro el seno transparente
de apacibles violencias impelidos (190-91)

36

De nuevo, en la línea de lo que Anna More ha fijado como la construcción de la Patria Criolla.
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El reino de Flora y de la primavera:
[…] con hidrópico labio centelleante
aromáticas lágrimas enjuga,
que el imperio de Flora
da la dudosa aurora […] (191)
[…] La madre de las flores
el círculo menor, la ínfima tierra
y el aire que en esferas dos cierra
ramilletes de músicos olores (201)
¿Qué ha de cesar la ardiente
festiva inundación de los rayos,
si a la patria feliz de eternos mayos (el énfasis es mío)
le encumbró la humildad tan altamente […]? (210)
La persistencia del elemento líquido (río o laguna para México) y las personificaciones de las
autoridades asociadas a los mismos como elementos originales del espacio (y de su, a veces,
equivocada idolatría o de su poder reconductor, que difunde, ya la nueva sabiduría): 37
al elemento frío
líquida patria del delfín volante,
jurado emperador del inconstante
undoso centro de insondable río,
el voraz enemigo (201)
en reinos de Neptuno
el otro, contra ley del sin doliente,
las luces vieron de segundo oriente (206)
O la misma retórica de la luz, de una luminosidad casi heliocéntrica que revela el conocimiento
verdadero (de la religión cristiana):
rompió la ardiente llama
[…] su activa luz intrépida derrama
donde la idolatría,
en densa niebla fría,
ignorando celestes esplendores
37

Las referencias a los “eternos mayos” (Sigüenza y Góngora 210), eterna primavera para
Balbuena, y a Neptuno-delfines-ríos irán apareciendo, en realidad, a medida que el paisaje
asiático, más rocoso y herético al principio, vaya siendo convertido al cristianismo, domesticado
por la luz, transformándose en un paisaje más dulce que debe mucho a referencias americanas.
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tartáreos mendigó torpes horrores (208).
Todos estos elementos suponen o remiten a lugares comunes igualmente fijados y
explotados en las representaciones de la naturaleza mexicana (primavera eterna; Neptuno y los
delfines, asociados a la laguna de la ciudad; o la luz de una verdadera religión). Conforman, todos
ellos, en Oriental planeta evangélico, un entorno visual contenido y asimilado con América, que
se debe a las mismas convenciones visuales, y que alude, en un principio, solo al continente
asiático. Daniel Torres apela, también, a una identificación por la similitud de los procesos de
evangelización, aludiendo a la “diversidad geográfica (India, Indochina, Indonesia, Celián Japón)
y racial de esta zona” (44) y a la “inclusión de […] identidades subalternas” (46) como elementos
de una experiencia compartida. Sin embargo, y sin negar la importancia de dicha subalternidad
(inherente a todo proceso de evangelización, colonización o imposición de modos y estructuras de
pensamiento ajeno), lo que, en mi opinión, fija, todavía más, el entrelazo de ambas realidades,
más allá del de las formas del discurso y de los sistemas representacionales, es la incorporación
premeditada del único elemento específicamente americano dentro del poema, que mezcla
realidad y símbolo y fortalece, como digo, el entrelazo de dichos imaginarios:
El rebelde araucano
por las del aire líquidas esferas
vencedoras admira tus banderas
de su altivo orgulloso intento vano.
A las voces de un monte
(ceño de su horizonte)
pregonados tus triunfos se advirtieron
si en anales del viento se escribieron (Sigüenza y Góngora, 218).
El no cristiano de América (rebelde araucano) se postra ante los milagros de Francisco de
Javier, firmando un pacto entre América (y su lado más rebelde) con la también heterogénea
Asia, en una reunión o identificación que no solo se efectúa por la inmanencia con la que lo
religioso congrega ambos continentes sino por la manera con la que se interviene el propio
espacio de lo real asiático (con sus referencias a lugares concretos) con lo real americano, de esta
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mirada que también constituye e incorpora, que reduce a Oriente a una forma visual determinada
ya utilizada para América y reservada para representar al otro-natural (exotizado) en los códigos
occidentales usados en la colonia, pero con el objetivo de desafiar a la misma autoridad del
discurso hegemónico. En este espacio es en el que Sigüenza y Góngora sitúa la centralidad del
nuevo peso religioso, sobre el que gravita todo el poder expansivo de su luz: en este Oriente de
rasgos americanos, o en esa América de Oriente.
Desplazada Europa de su lugar privilegiado en el contexto de las religiones y designando
el nuevo frente de acción en y desde Oriente, pareciera, también, revindicar Sigüenza y Góngora,
al revindicar la figura de Francisco de Javier, esta condición de Oriente como lugar donde
comienza o se realiza aún más plenamente lo cristiano (frente a las herejías de Europa y a partir
de un pasado pagano superado), donde casi, incluso, se reinicia o re-origina, como nuevo día,
“despierta aurora”, del (futuro y) más verdadero cristianismo:
Pisó apenas su planta
el opimo terreno del Oriente,
a quien de undoso Ganges la corriente
sacrílega pureza mintió […]
que ya el mundo ilustrar Javier Podía,
despierta aurora del empíreo día (200).
[…] no con voz dulce, que afectaron graves
consonancias retóricas del alba,
le recibe en su seno
el oriental terreno,
si con admiración, pues ve a su mano
ser todo el Orbe feudo soberano (201).
Kathleen Ross estudiaba, en Parayso occidental, una suerte de trasposición semejante por
la que se proclamaba, asimismo, a una suerte de Oriente como centro vector de la religión
“according to a reformulated concept of the universe and its center of civilization” (47). Para ella,
los siguientes versos, “equivocó el ocaso con el Oriente, trasladando cuanto había de claridad en
el Oriente al obscuro Ocaso”, vendrían a denotar, asimismo, un cambio en la orientación y
perspectiva de nuestras miradas. Por este hecho, “the East is not only the source of clarity,
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revelation, and Christianity: it is a conquering power that moves westward to banish darkness and
convert the heathen. […] Upon its conversion to Christianity, West becomes East and is able to
‘blasonarse Oriente’ [emblazon itself as the East] (line 44)” (64). Pese a proponer una estrategia
diferente a la del poema que me ocupo, lo que demuestra este fragmento, al menos, es ese deseo
de desafiar las leyes de Occidente: bien sea a partir de poner a Oriente (y su conocimiento) en
Occidente (y, por tanto, modificarlo) o de revocar la centralidad de su dominio (al convertirlo
como nuevo Oriente frente a América), y de ver en este control de los significados de uno u otro
la clave para llevar a cabo una organización alternativa de los mapas cognitivos.
En el caso de Oriental planeta evangélico, el verso “Ve a su mano / ser todo el Orbe
feudo soberano” y los que siguen promulgan una redistribución de lo visible que impondrá, o
tratará de imponer, esta manera de crear realidad alternativa y, por lo tanto, problemática
(recordemos que la obra no fue publicada hasta más tarde), que afectaría tanto a la constitución
del sujeto como a la distribución de los saberes y la autoridad sobre el conocimiento (cristiano).
Interrumpirá a la misma religión en su relación con Occidente, ni siquiera ya para llevar a
Occidente a la categoría de Oriente sino para proponer a este Oriente como único motor del Orbe
(aunque para ello recurriera a la misma metáfora de la luz como río que renueva y disciplina):
Rompió la ardiente llama
[…]su activa luz intrépida derrama
donde la idolatría,
en densa niebla fría
[…] tartáreos mendigó torpes horrores (209)
De aquí la luz fogosa (festiva inundación) (211)
Todo el Oriente, todo
lo que el Ganges bañó y el Indo riega
se inunda de esta luz; ya no se aniega
de gentílico, torpe, inmundo lodo.
Estos que asombros fueron
los cielos escribieron
con las que son en selvas de alabastros
eternas flores, no caducos astros (213-214).
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Sigüenza y Góngora decide así sellar este pacto de alianzas e identificaciones entre Asia
y América bajo el imaginario de lo oriental (o de la naturaleza americana como paraíso en la
tierra) a fin de conjurar un espacio alternativo al colonial y dependiente de Occidente. Un lugar
propio, sobre todo, que desorienta al lector y desorienta a este mismo Occidente, con sus
categorías culturales al servicio de una organización geopolítica que ya no parte desde Europa.
Este mismo Oriente, construido a partir de referencias al Oriente Próximo (Japón, China, India) y
de la naturaleza americana asume, por un lado, los (a priori problemáticos) rasgos señalados por
Ahmed y Said de una cierta lejanía exotizada que se conjuga, o replica, por el otro, compartido
con el imaginario ficcional sobre el Nuevo Mundo, construido y dominado por la clase letrada
criolla. Si bien Sigüenza y Góngora retoma estos lugares comunes no lo hará sino para hacer
trabajar a esa distancia y forjar, desde ella, la idea de paraíso como origen diferente de la vida y el
conocimiento (que se distribuye desde Oriente-Americano o desde la América-Oriente o no desde
Occidente). En este gesto de familiarización y preferencia por el afuera (Oriente) de la cultura
dominante, Sigüenza y Góngora no hará sino gestar, histórica y retóricamente, una
desfamiliarización del propio Occidente con su (ya perdia) autoridad simbólica, sobre el mundo y
sobre la colonia.
Daniel Torres proponía, a partir de esta lectura del espacio oriental como espacio que
“incluye [al] espacio americano in absentia” (47), la idea de “intersticio”, de “tercer espacio
subalterno” (47-48) para América cuando, en mi opinión, lo que vemos es la propuesta de un
único paraíso en la tierra y la reformulación de los espacios autorizados como aquellos que
surgen o se construyen en torno a Oriente y el Nuevo Mundo y no (solo) Europa, desplazada a ese
lugar secundario, un tanto extraño para ella.38 Por ello, más que un afuera subalterno y des38

Tanto Edward Said como Sarah Ahmed trabajan, respectivamente, con los conceptos de lo
familiar y la familiarización. Es interesante considerar cómo elementos de los que se valen
algunos letrados criollos como Sigüenza y Góngora pueden –como advertiría Judith Butler–, por
esa misma necesidad de mimetización que garantiza la fijación de costumbres e idearios,
construir otros a partir (si no de la parodia, como rescataba Butler en relación a la performance de
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representado, sin voz, me gustaría más proponer la posibilidad de (pese a recurrir a los
imaginarios estereotipados de la cultura letrada occidentalizada) o la intención de cambiar o al
menos alterar esa hegemonía, y reescribirla de un modo diferente en la que la propia Europa se
sienta y se vea de manera desfamiliarizada.39

Primavera indiana: reescritura desde dentro
A diferencia de Planeta oriental evangélico, Primavera indiana sí que menciona a
México y sí que lo pone en relación explícita con Asia. Promueve la posibilidad de un
significante planetario entrelazado, con Oriente, Asia y México reinscritos y sobreescritos dentro
del poema. El espacio totalizado se organiza a partir de las disposiciones de la luz (naturales y
religiosas) que establecen, a su vez, el camino “ardiendo Febo sin temer fracaso / del chino
oriente, al mexicano ocaso” (Sigüenza y Góngora, 63). Tan es así que, este poema o
reinterpretación de la aparición de la Virgen de Guadalupe en suelo mexicano evita, a toda costa,
la mención a Occidente. La narración del mismo va a ir de Asia hasta América, reuniendo y
entretejiendo realidades y espacios, culturales y concretos, sin mencionar, en ningún momento, la
palabra Occidente. No aparece ni como lugar de inteligibilidad (productor de formas de sentido,
experiencias y vida, relacionado con Europa) ni como región por donde se oculta el sol: ha sido

género, sí que) de los mismos códigos hegemónicos, y fijar con ellos un discurso igual pero
subversivo con el que desfamiliarizar y desorientar la hegemonía de Europa.
39
De nuevo, la pregunta, o el problema que con este gesto se nos presenta podría venir, como
siempre, de la mano de Spivak o el acercamiento de Sánchez Prado (aunque a la literatura del
siglo XX y XXI y a partir de su concepto del occidentalismo estratégico). Si bien Spivak veía
problemática esta necesidad de hablar siempre desde Occidente, de que siempre sea un otro
empoderado el que dé voz al subalterno, la propuesta de Sánchez Prado va a traer consigo la
constatación de un intento por reestructurar o reescribir Occidente (para así encontrar imagen o
voz dentro del mismo), que podríamos emparentar con la actitud ambivalente de Sigüenza y
Góngora a la hora de autorizarse para Occidente pero alterando, asimismo, las pautas que lo
definen.
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completamente extirpado del poema, cuidadosamente evitado. En su lugar, Sigüenza y Góngora
utiliza a veces el término de ocaso, a veces occiduo, que, si bien resuenan y significan la puesta
de sol, no es menos cierto que, al igual que hiciera con Francisco de Javier, supone una decisión
(casi una práctica ya), por parte de Sigüenza y Góngora, cuanto menos deliberada, que denota el
intento de evitar cargar con sus implicaciones culturales.
En principio, estas mismas palabras (oriente, ocaso, occiduo) estarían siendo utilizadas
para describir el espacio del poema en términos del sol y de sus movimientos (junto con otros
cuerpos celestes), y no necesariamente como configuración de un espacio epistemológico. Sin
embargo, esta misma retórica de la luz (tan común, como ya hemos visto, en la historia general
del conocimiento, como imagen de sabiduría) tenderá a ser apartada de Occidente para ser
resignificada en Oriente. Sigüenza y Góngora se basa en la evidencia empírica de nuestros
sentidos y la percepción de los movimientos del sol, así como en la elección de la Guadalupe de
aparecerse en México. Al igual que hiciera en Oriental planeta evangélico, Sigüenza y Góngora
haya la manera con la que re-fundar este origen de la luz-sabiduría como potencial de
conocimiento, entendiéndolo como algo que surge y parte del sentimiento religioso que nace en
Oriente.
“Con la luz que de Oriente el sol envía” (94) va a llegar la virgen Guadalupe, “la gran
Reina de flores colorida / [que] quiere el amor, que al cuerpo informe sea” (75). “En las plumas
de céfiro va Flora” para dejar todo listo y poder dar la bienvenida a Guadalupe: “con tropas de
dulzuras / la esfera inunda de las auras puras” y “emulando a la Reina de las flores / ámbar en
hojas, y en matiz de olores” (76) llena todo el monte de flores y olores bellos. La llegada de la
Guadalupe precipita la conversión del paisaje mexicano en lo que a partir de ahora será esa
primavera eterna. Ella es la causa y la razón, el motivo de que México sea este “jardín de las
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virtudes” (96), “oriental intacto Paraíso” (72).40 Guadalupe competirá con el Dios Sol, al que se
iguala en virtudes y bellezas, y en esa capacidad de conceder o irradiar conocimiento
(desplazando así, también, o en parte, a la cultura clásica como eje central de la construcción del
conocimiento autorizado, o recurriendo a ella para justificar la superioridad de la Guadalupe):41
Luz primiceria del sagrado Oriente,
soberano candor de la mañana
fue la Reina, que en Solio refulgente
del desvelo de Dios fue pompa ufana:
en divinas fragancias cultamente
a la esfera se exhala soberana,
si flor se finge en competencia al mayo,
del sol empíreo se desprende rayo (96).
Ambas obras reproducen una adhesión a las categorías de lo Oriental y a una
identificación con ciertos lugares del Oriente Próximo y el Lejano Oriente (“emulación del Tíber
el cabello”, 78; “cada voz de dulzuras Nilo inmenso”, 84) para proclamar no solo una
organización distinta de Occidente sino, casi, una suerte de lugar propio y diferenciado, capaz de
hablar y responderle en su mismo lenguaje, a partir de las mismas fórmulas de producción de
sentido (tomadas de la cultura clásica) y promover, no obstante, modelos significativos y visuales
40

A diferencia de Paraíso Occidental, en donde, como explicaba Katheleen Ross, Sigüenza y
Góngora promovía un desplazamiento de las identificaciones y de la luz del conocimiento como
consecuencia del fracaso en Occidente, “so that knowledge of God, obtained in the first Paradise
and los through sin, ‘en esta Occiseptentrional América se convervase estable’ [would be kept
stable in this occiseptentrional America] (lines 38-9), a New World Paradise –‘el mejorado
Parayso’ [the improved Paradise] (line 41)– was founded and funded” (Ross 62), en Primavera
indiana se expresa ya abiertamente la posibilidad de un paraíso oriental y no como algo
subsidiario o a expensas de un Occidente reformulado. No obstante, aludirá, igualmente, a la falta
de Europa, a los problemas que allí tenían con las herejías para que la Inteligencia y la Religión
eligieran, con Guadalupe, comenzar en de nuevo en México, “ahora, que el Danubio proceloso /
entrega al mar heréticos raudales” (Sigüenza y Góngora 80).
41
Es interesante observar cómo las figuras de la mitología clásica aparecen, en muchos
fragmentos, en una condición casi subordinada a la Virgen Guadalupe, la religión cristiana o la
naturaleza misma, o como elemento que apoya y contribuye a fijar esa condición especial y
superior de las tres: “Matiz mendigue de la Primavera, / que […] humilde canto de Amaltea la
copia linsonjera” (Sigüenza y Góngora 65); “Moderna envidia, de las rozagantes / del oriental
intacto Paraiso / las flores son, que tienen por constantes /lo que por bello se adquirió Narciso: /
que muchos sin pinceles viven antes, / […] y en competencia airosa galantean / la copia virginal,
que colorean” (72-73); “La gran reina de flores colorida / quiere el amor, que al cuerpo informe
sea / […] la armonía lo aplaude repetida / en el Olimpo, porque el orbe crea” (75).
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alternativos, que lo abandonan o incluso lo oscurecen. En este sentido, si volviéramos a retomar
las ideas de Sara Ahmed, la orientación a la que procede Sigüenza y Góngora cuando organiza,
planetariamente, este espacio epistemológico, denota un claro interés por mantener a México y
Oriente fuera del alcance de Occidente.
“Desde el comienzo y partiendo de lo religioso, se preocupa por darle a su patria realidad
geográfica e historia; como diríamos hoy, la coloca en el mapa”, diría Georgina Sabat de Rivers
sobre la obra (285). No sólo sería importante esta idea incipiente de patria, su construcción y
visibilización a partir de su existencia en el mapa (y su gestionamiento a partir de la clase letrada
criolla), sino también, como advertiría Anna More, su vinculación con lo local.42 Sigüenza y
Góngora estaría así creando un lugar, volviendo a Ahmed, “ready for certain kinds of bodies, as a
world that puts certain objects within [and away, deberíamos también decir] their reach” (111).
En este espacio de inteligibilidad caben la luz de Oriente, la naturaleza, el indio (aunque, como ya
he advertido, su posición respecto al mismo cambiará a lo largo de su obra) y la ciudad de
Tenochtitlan o los dioses Quetzal y Copil (Sigüenza y Góngora 79). Fuera de estos márgenes está
solo Occidente, al que ni se nombra. La expulsión de su palabra y sus connotaciones coloniales y
culturales afectará también a la manera de concebir a Oriente como agente (agente-otro,
inventado o propuesto para dirigir) que organiza (sin renunciar a la cultura clásica) la visión de
sus lectores y de los sujetos referenciados en la obra, afectando a cómo todos ellos, cuerpos y
sujetos, se organizan, a cómo “they take up space” (Ahmed 111), determinando “what one can
do, or even where can one go, which can be re-described in terms of what is and what is not
within reach” (112). En este sentido, si Occidente no está siquiera contemplado, las capacidades
del mismo de existir, moverse, actuar o reapropiarse (colonialmente) de lo que está en esta suerte
de espacio semi-protegido y maravilloso de Oriente, van a verse limitadas.
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En relación a esta idea de patria, Georgina Sabat de Rivers apunta a que “según el concepto
histórico providencial de la época, una nación no podía considerarse ‘legítima’ si no pertenecía al
conglomerado de la cristiandad” (289).
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De nuevo, es importante, no obstante, hablar de parcialidades, ya que a nivel de sentido
sigue primando un quehacer mixto que se autoriza a partir de la cultura clásica y la toma de
estructuras de inteligibilidad de Europa. En cierto modo, este dejar fuera la explicidad de
Occidente vuelve a este “Paraíso oriental intacto” un lugar relativamente protegido, donde la
verdadera religión comienza a hacerse (frente a las herejías de Europa), todavía intancto y
deseadamente intocable. “As a constitutive outside of the Occident, the Orient allows what is
inside to become given” explica Ahmed. Para evitar esto, para evitar “the making of the Orient
[as] an exercise of power [where] the Orient is made oriental as a submission to the authority of
the Occident” (114), Sigüenza y Góngora crea esta suerte de barrera epistémica con los elementos
de inteligibilidad de Occidente un espacio del que extirpar a Occidente. Como si se tratara de esa
epidermis de lo lumínico, que protege y engrandece al espacio natural americano, a sus objetos y
sujetos, por obra de la religión cristiana y de la Guadalupe: “sube México, pues, sube que digna /
tu inocencia te aclama de la mano / de aquel, por quien al orbe ya te induce / pisando rayos, y
vistiendo luces” (Sigüenza y Góngora, 82). Ni Occidente ni su versión más contemporánea
aparecen dentro del relato. No forman parte del discurso y, por tanto, del régimen de visibilidad
(del que es deudor pero de cuyo centro se destierra, reterritorializando las formas de expresión y
construcción de su presente con las Sigüenza y Góngora describe y concibe al mundo.
Sin estar no puede tocar ni habitar o expropiar estos lugares sagrados de Oriente: México,
“sin mendigarle a Grecia perfecciones” (192), es de por sí grande, perfecto y luminoso, y en él se
cumple ya ese orden superior que trasciende el mundo y “el orbe crea” (75), trascendiendo así
incluso a las capacidades de Occidente de ordenar e instaurar con sus mirada. Sigüenza y
Góngora trata de resolver esta idiosincrasia liberada de la jerarquía epistemológica de Occidente
(aunque para ello parta de ella) a partir de una suerte de quiasmo entre la luz de lo divino y el
mundo originario de las ideas con los cuerpos y la naturaleza mexicanos, a un nivel, también, que
cancelará toda historia presente de Occidente.
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Quiasmos, sujetos y binarismos reagrupados
Merleau-Ponty propondría, entorno a los años 60, su concepto del quiasmo a partir de la
fenomenología de Heiddeger. Con él intentaba acabar con la antigua dualidad cartesiana almacuerpo que determinaba una experiencia separada de nuestra interioridad respecto al mundo (o lo
visible) en el momento justo de pensarlo. Respondía a una necesidad ontológica que buscaba
encontrar maneras diferentes con las que pensar el ejercicio del conocimiento a partir de la
experiencia con el otro. Más allá de la propuesta de Sartre: “I see myself because somebody sees
me” (Jay 289), de existir como objeto de la visión en la mirada del otro, Merleau-Ponty “refused
to separate the two realms [sujeto-otredad] so categorically” (305). “Intersubjective relations are
not thus constituted by a duel of objectifying gazes” (306) para él, sino que existe una suerte de
latencia, reversibilidad o circularidad entre las dos, “inextricably intertwined with the visible in a
chiasmic exchange that never achieves dialectical sublation” (320). Considerar su teoría en el
caso de las obras de Sigüenza y Góngora me permite contemplar estas instancias en las que se
reunifican ciertas entidades (como la naturaleza y los humanos) y proponer una lectura de las
mismas a partir de modos de producción de sentido alternativo a la dualidad cartesiana impuesta
con el sistema colonial. Aplicar dichas ideas, al menos a estos textos de Sigüenza y Góngora, me
permitirá llevar mi análisis algo más lejos a la hora de señalar estos posibles momentos de
resistencia a este orden occidental y su construcción y formulación de los espacios alternativos
pero igualmente válidos para el conocimiento.
En este sentido, es posible identificar el elemento quiasmático de Merleau-Ponty en
aquella cualidad de lo luminoso del paisaje americano en ambas obras, Oriental planeta
evangélico y Primavera indiana. Justificada y validada a partir de la experiencia empírica de lo
visible y de la intervención de la “Reina” Guadalupe o de Francisco de Javier, esta cualidad
lumínica permitirá, por un lado, una cierta desobjetivación del paisaje americano para proclamar
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una incipiente humanización al igual que, por otro lado, su propuesta como espacio
específicamente americano y espacio mismo de pensamiento, como realidad de las ideas.
La luz, en tanto tal, llega al occiduo espacio mexicano bajo el influjo de Oriente y las
corrientes religiosas, infundiendo de vida a partir de la Virgen o del Santo, llenando de “lozanía”
y vitalidad a todo cuanto toca o es tocado por este “embrión florido de la luz más pura” (Sigüenza
y Góngora, 68). No sólo va a dar, esta Guadalupe, olor o lozanía, flores y mucha más vegetación,
sino que transformará a las “incultas breñas”, los “calvos riscos” en conocimiento y “celsitud
divina”, que “nueva forma sagrada le destina”. “La gran Reina de flores colorida / quiere el amor,
que al cuerpo informe sea” (75) –tanto inanimado como con vida–, aunque todavía no se haya
entregado a la religión cristiana:
Los calvos riscos solo contribuyen
diametrales al sol rectas centellas,
alma interior, que alientan cuando influyen
directos rayos las febeas huellas (69).
Dicha luz chiasmática no sólo dará vida sino alma, entendiendo a ésta como una suerte de
espiritualidad interior que recorre el paisaje y lo humaniza a medida que la religión cristiana va
haciéndose por él. El espacio mismo es cargado de connotaciones corporales, de una
sensorialidad propia del cuerpo: “en su seno admite el monte duro / al argentado monstruo, al fin
quejosa / se desliza la sierpe por las breñas / lamiendo rocas, y enroscando peñas” (Sigüenza y
Góngora, 70). Comunica y expresa una espiritualidad interior a partir de esta conciencia subjetiva
que desea y que se pone en relación con el resto del conjunto, como si de una conciencia social se
tratara. Cada uno de los elementos va a relacionarse con el otro a partir de lo que habla, de lo que
también enuncia, creando una especie de diálogo o conexión intersubjetiva para el paisaje de
manera armonizada:
templadamente plácida laguna,
del mexicano emporio espejo hermoso,
del ciprio aborto fluctuante cuna:
repite ondas con balance airoso
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a estos toscos peñascos una a una
las que baldonan su esquivez ingrata,
con labios de cristal, voces de plata (70).
Como si partiera de un cierto animismo, “el agua en voces de plata replica”
comunicándose y compartiendo esta cualidad humanizada que subjetiviza y da entidad no
separada al conjunto de elementos, humanos y no humanos. Descola, padre del animismo,
“considers spirit to be an essentiality human quality, so that the sharing of the spirit by animals
and plants comes down to a sharing humanity. In his interpretation, it is this common humanity
that makes possible the formation by humans of kinship relations with animals and plants”
(Turner, 17).43 En Sigüenza y Góngora, esta relación de parentesco o comunidad con lo natural en
América vendrá posibilitada por la capacidad de todos, elementos naturales y humanos, de usar el
lenguaje y de sentir como sienten las personas, y todo ello gracias al quiasmo de la luz, que
reunificó y advocó bajo una misma espiritualidad a las categorías cartesianas de lo humano y lo
no humano, del sujeto y el objeto, el sujeto y la otredad; desactivándolas, de manera inmanente, a
medida que la luz se iba extendiendo.
Dicha luminosidad, además de dar vida interior y humanidad al paisaje, va a permitir,
también, la convivencia y realización, casi al miso tiempo, de dos órdenes: el orden de lo natural,
de la especificidad del espacio físico americano; y el orden celestial del mundo de las ideas.
También, gracias a esta cualidad lumínica, ambos ordenes conviven, intercalándose y
entretejiéndose el uno con el otro. Aquella estrofa que empezaba con “los calvos riscos solo
contribuyen” que vimos anteriormente, continuará con: “directos rayos las febeas huellas: /
zahareños el corvo diente huyen / opíma causa de las copias bellas” (Sigüenza y Góngora, 69). Lo
43

Terence Turner, en su artículo “The Crisis of Late Structuralism: Perspectivism and Animism:
Rethinking Culture, Nature, Spirit, and Bodiliness” analizará las principales ideas de ambas
propuestas epistemológicas y a sus principales representantes como modelos que ofrecen una
interpretación alternativa a la normativa sobre las subjetividades y la historia, tratando de
desarrollar un modelo que responda mejor a la idiosincrasia de pueblos no necesariamente
Europeos.
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que ambas juntas anuncian es este paisaje revivido en México como materialización perfecta del
mundo de las ideas. Y, más tarde, cuando la “Reina” Guadalupe empiece a repartir milagros y a
inundar la tierra de su luz, México irá asumiendo, a su vez, visos de divina copia, eco celestial del
mismo Olimpo: “la armonía lo aplaude repetida / en el Olimpo, porque el orbe crea, / que ecos
dispende ya el zafir canoro / del sublimado, / del empíreo coro” (75). Tan es así que no resulta
fácil establecer si fue México el que se hizo a semejanza del Olimpo o si fue el Olimpo el que
repite la divina armonía que la Guadalupe consiguió en México. Y dado “que el cielo todo en
Guadalupe cabe” (77), no sólo el templo que levantaron en su honor sino todo México, por ella,
se eleva “en columnas de cielo” (77), alzándose por encima de cualquier otra comunidad
cristiana44, “pisando rayos, vistiendo luces” (82) y siendo casi entidad divina en el cielo.
“Quedó México de esta gloria inmensa / […] voló de fuego, con la luz intensa, […] que
deja al caminante en neutral calma, / difunto el cuerpo, y palpitante el alma” (83): la aparición de
la Guadalupe acelerará esta reconfiguración de México como espacio-cielo, espacio para el alma
y para la idea, que volverán, de nuevo, a presentarse como materialización concreta (durante la
aparición de la virgen al indio). Sólo esta intervención de Guadalupe le permite, a México,
transitar y ser al mismo tiempo espacio concreto (con referencias a Tepeyac, Tenochtitlán o
Copil) y espacio de las ideas: “¿Pero qué conveniencia soberana / con matices efímeros, la Idea /
del desvelo de Dios tiene, que ufana / la pregina a los vientos Amaltea[…]?” (90). Sigüenza y
Góngora consigue hacerlo referente para cristiandad y para el mundo intelectual al construirlo
como espacio epistemológico y lumínico, donde nacen las ideas y la propia “Inteligencia” (78), y
donde el paisaje va a hablar y ser escuchado a partir de una subjetivación que congrega lo
44

De nuevo, Sigüenza y Góngora revindica la centralidad de México en el “Planeta de la Fe” (80)
frente a los problemas de ateísmo o herejías que existían en Europa: “Ahora, que el Danubio
proceloso / entrega al mar heréticos raudales”; “Ahora que el francés lirio florido / negado a la
esmeralda, que lo adorna, / se matricula al culto fementido/ […] con lo que el ateísmo te soborna,
/ mísera Francia teme pues se muestra” (80); “Ahora que la Hidra venenosa / el caudaloso
Támesis esconde, / y al padrón de la Fe siempre gloriosa / con pervertidos dogmas corresponde”
(81).
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animado e inanimado. Asimismo, esta reunión con la naturaleza humanizada permite atisbar un
intento de ruptura o propuesta alternativa con el orden cartesiano impuesto desde Occidente así
como una reivindicación de una ontología más ligada a esa naturaleza (traspasada, de nuevo, y no
obstante, por la cultura y las ideas de la Antigüedad Clásica): desde la diferencia que esta
humanidad o espiritualidad otorgan al propio paisaje de América.

Tres modelos de visión y lo que implica controlar los significados de Oriente y Occidente
Las tres instancias que he presentado en este capítulo pretenden dar cuenta de las disputas
aparecidas en el terreno epistemológico en relación al continente americano y los modos con los
que nos dirigimos a él para orientarlo y posicionarlo dentro de los mapas congnitivos que
gestionan los modos de vida autorizadas. Hemos visto cómo del control de los significados de
Oriente y Occidente se derivará el poder (o la propuesta para el mismo) con el que actualizarse y
legitimarse; y cómo, especialmente en los dos últimos autores, Oriente va a acabar interviniendo
como pauta con la que reescribir, reformular o desactivar, incluso, la centralidad de este
Occidente en el terreno exclusivo de su dominio epistemológico. Era, por lo tanto, necesario no
solo incluirlo (para agrandar, enriquecer a Occidente) sino dominarlo para poder así proponer una
propuesta u otra dentro de los discursos de la propia clase letrada que se disputarán el poder en la
colonia. En este sentido, la propuesta de miradas que traje al capítulo va a llevar acarreada,
también, la creación de distintos espacios de inteligibilidad, ordenados y orientados, para los que
se establecerá un conjunto de posibles relaciones entre las cosas que determinarán, a su vez, los
modos de tomar conciencia y subjetivarse (o presentar al otro). Oriente aparece, entonces, como
campo disputado con el que ganarle posiciones o combinaciones nuevas a Occidente.
Si, para Eugenio de Salazar, Occidente era lo único que existía, como categoría
ontológica y epistemológica, tendría que desplazar México a los confines de este mismo para
darle entidad constituyente (solo que, al hacerlo, recordemos, procederá a una intervención de los
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espacios naturales con las que justificar el proyecto imperialista que terminará en su captura como
aparato casi represivo del sistema). Balbuena, en cambio, considerará necesario apelar a Oriente y
a Occidente para reconstruir un mundo nuevo y globalizado (de este Occidente enriquecido,
añadido de valor, y de los mercados), en el que México aparece como centro que gestiona las
existencias de los demás (aunque por el camino se desubjetive dicho espacio, tan inmensa y
detalladamente grande que solo dará lugar a lo individual desconectado, anticipando, casi, el
sistema de representación que se impondrá más adelante con el mercado). Sigüenza y Góngora,
por su parte, recurrirá a especialmente a Oriente con el fin de generar esa diferencia que modifica
las representaciones autorizadas de este mundo y sus esquemas de valor.
Todas estas miradas van a lidiar, de diversa manera, con ese espacio-mundo en el que la
clase letrada se disputará las maneras con las que tomar conciencia de su propia posición (en el
mundo y en relación al resto de letrados) y de la de México, como parte de ese régimen visual de
las representaciones cuyo control comporta, en parte, el poder de una “constituent nature”.
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CAPÍTULO 2: LA MIRADA EN Y DESDE LA CIUDAD
What is a story? It is the space between the characters
–Claude Ollier
One image hides always another
–Patrick Vauday

En 1680, y con motivo de la llegada del Marqués de la Laguna, nuevo Virrey de la Nueva
España, se levantaron dos arcos triunfales efímeros que centralizarían toda la puesta en escena del
poder y de su agenda política en la ciudad de México. Diseñados por Sor Juana Inés de la Cruz y
Sigüenza y Góngora, constituyen uno de los ejemplos más representativos de este tipo de
prácticas teatralizantes, traídas desde Europa (aunque influenciadas, asimismo, por el peso que las
grandes ceremonias prehispánicas ya tenían la cultura de mexicana) que cobró, en el Nuevo
Mundo, un cariz extremadamente habitual, destinado, no tanto al disciplinamiento de las masas
populares (e indígenas) como al de la propia tradición europea.
En el capítulo anterior analicé cómo esta mirada desde las colonias permitiría la aparición
de un sujeto (no indígena, de momento solo criollo) capaz (o necesitado) de proponer modos de
vida y de mirada alternativos a los dados por la dicotomía cartesiana (que lo seguiría constriñendo
a su condición de otredad y ente colonial), para perturbar y cuestionar la tradicional forma de
concebir y dar orden al Mundo. En este capítulo analizaré el paso de esta mirada criolla de una
escala casi universal a otra más local que identificará, tras la sujección europea del espacio
natural, a la ciudad como lugar donde cumplirse como sujetos de una patria naciente y
autoforjada (More 27), que buscaba ser reconocida, también, a nivel mundial.45 Mi capítulo
pretende integrarse en el momento en el que el proyecto urbano abandona la premisa de la ciudad
45

“Thus, while inspired by classical notions, the seventeenth-century Creole patria was an ars
inveniendi base don the composition and arrangement of artifacts, an inventory and invention in
the classical rhetorical sense, explica Anna More (27).
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ordenada, supeditada a la misión evangelizadora, para abrazar la espectacularidad abigarrada que
vendrá con el barroco, analizada por Merrim en The Spectacular City. A Diferencia de la visión
disciplinadora de Maravall para el barroco, agente del engaño o lo difuso, “teatro de sombras e
ilusiones” (Rodríguez de la Flor, Imago 5), en este capítulo propondré una articulación del mismo
en la colonia mexicana a partir de su partición en dos órdenes: en primer lugar, la noción
ensimismada y autorreferencial del discurso artístico como discurso de poder que dialoga solo
con Europa, por un lado; en segundo, la apertura de este discurso y de sus manifestaciones
materiales a la incorporación de la vida o la población (durante los festivales o por medio del
circuito económico –no oficial–, que permitiría a los indios y a las clases bajas acceder al espacio
reservado para los españoles y criollos), lo que hará que sea posible ver en esta apertura a la vida
(y en la vida misma) una fuerza también constitutiva y revulsiva, que escapa a veces a los
controles reguladores del poder colonial.
En este periodo del barroco, la abundancia y la pluralidad de símbolos va a llegar también
a la ciudad, a la que se recubre y reviste produciendo una compleja “red miradas”, como diría
Rodríguez de la Flor (112), que no se quedan solo en los discursos del poder, o que por centrarse
en ellos descuidan esta entrada efectiva de la vida como resistencia (considérese en el carácter
carnavalesco y subversivo de la fiesta o la economía no oficial; considérese la capacidad de
ambos para suspender o anular la norma que ordena a los cuerpos coloniales, determinado por la
participación o las acciones de las clases bajas y por el interés de los patrones, que las
posibilitaban o alentaban). Así, por un lado, las distintas facciones que se disputan el poder en la
Nueva España se lo disputarán como parte de un mundo que comienza a globalizarse,
expandiendo sus objetivos más allá de la ciudad y los habitantes de México; y por el otro, tratarán
de relacionarse con Europa para poder posicionarse y narrar un mundo nuevo desde el Nuevo
Mundo y con el Nuevo Mundo desatendiendo, en mi opinión, a lo local, y dificultando, por tanto,
el disciplinamiento efectivo de la gente.
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Este cambio de escala en la mirada letrada (española y criolla), que se vuelve a lo local
(para desatenderlo) mientras sigue pensando lo global (con discursos de autorización en la
colonia y sobre el mundo), se verá reflejado, asimismo, en la composición de la ciudad.
Asistiremos a la creación de una mirada que duplica o acrecienta simbólicamente esta realidad (a
partir de la fiesta y las imágenes barrocas), desplegándose en presencias casi espectrales que se
acumulan y que visten a la ciudad de México, recreando una suerte de modelo de ciudad
reproducido sobre otra, a la manera de doble o de imagen múltiple que, por otro lado, también fija
y crea órdenes plurales, paralelos y distintos.
En este capítulo me centraré en esa ciudad que se superpone a las infraestructuras de la
propia urbe y sobre la que la mirada y lo visual entretejen una relación productora de significados
que dividirán el espacio de lo público entre el espacio del discurso y el espacio de la vida.
Atenderé, primero, a la producción de lo local como parte de ese ejercicio de una mirada que
nombra y experimenta la ciudad al tiempo que la crea y contribuye a darle una forma
determinada. A continuación analizaré las instancias a través de las cuales esta ciudad ordenada
pasó a ser otra ciudad más espectacular, y lo consideraré a partir de la lectura de las obras de
Cervantes de Salazar y Bernardo de Balbuena. Por último, me centraré en el régimen espectacular
de las relaciones de fiestas de 1640 y 1680 y su intervención en las negociaciones del espacio
público como elemento donde se disputan la Historia y la hegemonía de las tradiciones europeas
(lo cual, no obstante, entraña un cierto desorden para lo local).

Creando la ciudad: miradas en y sobre el espacio urbano mexicano
En su libro Infrastructures of Race. Concentration and Biopolitics in Colonial Mexico,
Daniel Nemser señala uno de los principales problemas que se encontraron los españoles al llegar
a América: “the absence of a regularized spatial order impedes extraction as well as
evangelization” (25). Dicho problema se mantendría de un modo u otro vigente durante toda la
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conquista pero también durante la posterior configuración del territorio mexicano como territorio
español. La llegada de los conquistadores habría estado supeditada, así, a la fundación de
ciudades y a la consecución una forma organizada para las mismas que pudiera, de este modo,
garantizar la pervivencia del sistema de extracción colonialista. Era necesario no solo nombrar y
dar visibilidad a este nuevo espacio (del Imperio español), sino dotarlo de unas estructuras que lo
hicieran habitable para el hombre (europeo), enunciándolo y creándolo casi desde cero:
American space was not actually empty, of course, but rather produced as
“empty” in at least two ways. First, European colonizers not only perceived the territory
into which they ventured as “free” in a Schmittian sense, that is, open for occupation, but
in fact occupied it on the basis of that perception. Outside of a handful of urban areas,
what the Spaniards saw did not register as legitimate political communities or lands
inhabited according to European norms of property and human sociability. Second,
Spanish colonialism inaugurated a violent process of dispossession that literally
“emptied” many areas of indigenous people (Nemser 26).
Para Nemser, este proceso de reestructuración del espacio americano se justificaba sobre
la idea de un espacio vacío para el humanismo europeo, que “simultaneously produced colonial
space as empty and thus available for occupation” (26). Bajo este principio de autorización y
superioridad moral, los españoles iniciaron una reorganización y concentración de la población a
fin de facilitar su control e inmediata explotación a partir de modelos vitales más “adecuados” o
normalizados en Europa. Se trataba, por así decirlo, de “devolverle” al hombre un espacio en el
que pudiera volver a ser hombre, en el que dejara atrás sus posibles costumbres barbáricas (en el
caso de los indios) y recuperar, de la mano de la religión cristiana, una condición más civilizada.
Para ello, los conquistadores españoles llevaron a cabo un proceso que ya habían practicado
antes, durante la reconquista de la península ibérica, que consistió esta fundación de ciudades
“siguiendo el concepto aristotélico de ciudad como locus de la civilización” (Kagan 57).
Los mismos griegos habrían sido, explica Richard Kagan, los primeros en pensar la
ciudad a partir de los conceptos de la urbs como “unidad física”, y de la civitas como “asociación
humana”, entendiendo “la ciudad como comunidad”. Ambos elementos aludían a principios y
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funciones igualmente políticas y debían garantizar y poner de manifiesto las posibilidades del
buen gobierno de los hombres. De hecho, la misma polis aristotélica, según apunta Kagan, “no
carece de atributos físicos –idealmente se encuentra situada en una localidad saludable y
defendible, de tamaño moderado, y su economía es autosuficiente–”, pero dichos atributos debían
estar supeditados al servicio de la “polis como república cívica, como res publica cuya finalidad
era promover la justicia cívica y la virtud individual” (30).
En este sentido, tanto Nemser como Kagan localizan, en este primer momento del
régimen colonial, un deseo por reduplicar las nociones antiguas de ciudad con el objetivo de
garantizar la corrección del territorio americano y su control. Para ello, los españoles se valieron
del diseño de “ciudades ordenadas”,46 entendiendo, por ordenada, a la ciudad construida a partir
de un diseño en retícula, con calles paralelas dispuestas en torno a una plaza central en la que se
concentrarían los edificios y las funciones más importantes de la ciudad.47
Si, en un principio, el diseño de la urbs debía “hacer visible” los principios de la civitas,
presentándose en tanto “concreción de la comunidad cívica” (Kagan 50), estas nuevas ciudades
en América, más que fruto de la civitas y de su gente, van a ser el resultado, tanto para Kagan
46

En Imágenes urbanas del mundo hispánico (1493-1780), Richard Kagan pone en relación el
diseño en cuadrícula con el concepto de policía para la administración de la colonia, que “incluía
también un elemento arquitectónico, [y] que tuvo su primera formulación cuando el Rey
Fernando encargó a Pedrairas Dávila colonizar Panamá mediante la creación de ciudades
‘ordenadas’ ”(66). Apunta, además, a las afinidades ampliamente estudiadas entre la “planta
cuadriculada (o la traza al damero) española y la de las ciudades y campamentos militares
romanos, por no hablar de las ideas que tenía Santo Tomás de Aquino sobre la ciudad ideal, de las
ciudades bastide de la Francia tardomedieval, de las ciudades vislumbradas por Alberti y otros
autores renacentistas y de la Santa Fe, el campamento militar que crearon los reyes Isabel y
Fernando en las afueras de Granada […] en enero de 1942” (67). Según Kagan, sería Santo
Domingo, construida en 1502, la primera ciudad en reproducir el diseño ortogonal, seguida de
otras como La Habana, Cartagena, Veracruz, México y Oaxaca.
47
Es interesante hacer notar que, pese a la regulación y la ordenación de la vida que esas ciudades
“ordenadas” pretendían promover, no siempre mantuvieron la misma regularidad para todos sus
espacios. A veces una misma comunidad presentaba desigualdades en la estructura de la misma
(que se traducían en desigualdades de la población). Kagan recoge cómo “Juan de Velasco,
historiador de Quito, se disculpaba también por las desigualdades de su ciudad, mientras que los
historiadores de Lima, al señalar con orgullo el diseño cuadriculado del centro de la ciudad,
reconocían que sus zonas periféricas eran considerablemente menos ordenadas, aunque no
importara demasiado por estar habitadas, fundamentalmente, por nativos y negros” (67).
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como para Nemser, de la imposición disciplinaria de una serie de normas e infraestructuras.
Dicha reinversión (la ciudad cambia a la gente; la gente ya no es lo que da forma a la ciudad) nos
permite revisar, en última instancia, el concepto mismo de civitas en el contexto colonial,
proponiendo uno basado no ya en la ciudadanía y en el hombre, sino en la policía (según la
lectura de Kagan) o la biopolítica racializada (según Nemser).48 Esta civitas de la policía (y no de
las personas o de sus ciudadanos) sería aquella fundamentada en un hacer valer la ley del régimen
colonial, que se impondrá, entre otras formas, a través de esta urbs y su estructura.
Ambos autores coinciden en señalar el carácter disciplinario de las propias ciudades en la
formación de las nuevas comunidades en la colonia. Pese a que Nemser identifica un cambio a lo
largo del siglo XVII relacionado con la efectividad de dicho disciplinamiento, su estudio se
focaliza principalmente en las soluciones materiales que se realizaron a nivel estructural para
contener o hacer frente a determinados problemas. En este capítulo pretendo, a diferencia de
Nemser, poner de manifiesto la inefectividad de la organización de la ciudad como estructura o
medida de contención de la civitas durante el barroco y su explosión en múltiples regímenes de
imágenes solapadas para las ciudades de la colonia. Entiendo que, si bien esta organización de la
urbs permitió introducir un determinado orden durante el siglo XVI, este mismo orden va a
desorganizarse y a hacerse, cuanto menos, mucho más descomunal, inconmensurable o en exceso
imaginado, virtualizado (y a veces desconectado), como percibiremos en el paso de la narración
de la ciudad de Cervantes de Salazar a Bernardo de Balbuena, marcando el inicio de una serie de

48

El trabajo de Daniel Nemser, Infrastructures of race. Concentration and Biopolitics in Colonial
Mexico, se centra, sobre todo, en el estudio de las políticas del espacio sobre el territorio
americano que habrían tenido como consecuencia el disciplinamiento y la racialización del
mismo. Asimismo, me parece necesario destacar la recuperación que hace Kagan del concepto de
policía en el contexto español, cuyo significado no se reduciría solo al de las fuerzas del orden
público sino que, derivando su “significado del griego politeia”, haría referencia a la polis. “La
policía se entendía como la vida en una comunidad cuyos ciudadanos se organizaban formando
una república” (59), refiriéndose a “las personas que residían en la ciudad” y que velaban por
mantener buenas maneras (60). “Sinónimo de las nociones españolas de lo que era ‘civilización’”
(61).
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cambios para las estructuras de lo visual y la organización de lo imaginario que afectarán a la
manera de dar forma y contener a la ciudad y sus sujetos.

Cervantes de Salazar. México en 1554
Nacido en Toledo (1514) y trasladado la Nueva España entre 1550 y 1551 para terminar
sus estudios universitarios en cánones y teología, llegando a ser profesor, e incluso rector en dos
ocasiones, de la Real y Pontificia Universidad de México, Cervantes de Salazar constituye un
ejemplo de escritor renacentista, interesado en hacer carrera en el Nuevo Mundo y difundir y
trasladar modelos y figuras del humanismo europeo al continente americano. Su obra México
1554 debe entenderse como parte de este proyecto de carácter divulgativo (que también tuvo,
como advierte Stephanie Merrim, un objetivo personal: ganarse los favores de la Universidad y
del arzobispo Montúfar y convertirse en cronista oficial), apareciendo, en un principio, como
parte de una edición-comentario a los diálogos de Luis Vives que él mismo realizaría, y a la que
añadiría siete diálogos escritos entre España y México. El objetivo de los mismos habría sido, a
priori, la enseñanza del latín, apareciendo tanto los diálogos de Vives como los de Salazar en
dicha lengua. De los siete que compuso, cuatro estaban dedicados a temas españoles; y tres, a la
ciudad de México: “La universidad de México”, “Interior de la ciudad de México” y
“Alrededores de México”. 49 No sería sino hasta el siglo XIX cuando se recuperen y traduzcan
éstos últimos al castellano por Joaquín García Icazbalceta, publicados bajo el título de México en
1554, tres diálogos latinos que Francisco Cervantes de Salazar escribió e imprimió en dicho año.
Dicho volumen incluiría, a su vez, los comentarios de Icazbalceta, en un momento en el que “el

49

Merrim incluye una descripción detallada del contenido de esta primera edición. Así, los
Diálogos “include a Dedication to the Mexican university; a synopsis by Cervantes of the life of
the Spanish humanist Luis Vives; Vives’s dialogue Introductio ad Sapientam [Introduction to
knowledge] and Cervantes’s commentary on it; a Dedication to Alonso de Montúfar, professor of
theology and archbishop of Mexico; four dialogues written by Cervantes in Spain on the games of
contemporary Spanish youth; and Cervantes’s three dialogues on Mexico” (67).
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texto se aleja del propósito original del humanista toledano y se reinterpreta ya bajo el tamiz de la
independencia mexicana” (Sanchís Amat 217).50
Lo primero que se deja notar en estos diálogos es el acercamiento a una ciudad casi ideal,
utópica, que sigue el modelo de Ciudad Ordenada, tanto por las infraestructuras como por la
gente, en la que apenas hay problemas o disonancias, y en el caso de haberlos, apenas son
referidos para dar así idea de una comunidad variada pero integrada). Los diferentes personajes
que protagonizan cada diálogo inician un paseo con el que se recorre la ciudad y se la da a
conocer por primera vez (tanto para los paseantes que la visitan por primera vez como para los
potenciales lectores europeos). Generalmente hay un personaje local y letrado (no indígena) que
conversa con unos visitantes españoles recién llegados, a los que se va explicando la composición
y las singularidades de la ciudad de México.
Si mi objetivo en este capítulo era mostrar cómo la arquitectura virtual del barroco no era
capaz de contener la vida en México sino de darle, al incluirla, potencial de línea de fuga no será
para mostrar, por el contrario, que la Ciudad Ordenada pudo, por ser en sí misma ordenada y
capaz de contenerla. De hecho, en Cervantes de Salazar y su prosa renacentista vamos a encontrar
un proyecto político gestado a partir de una incipiente superposición de símbolos o imágenes, de
esa Ciudad Ordenada sobre la ciudad real que, como bien indicaba Ivonne del Valle en su artículo
“Cervantes de Salazar y las fundaciones en falso de la Ciudad de México”, se construye sobre la
omisión de algunos elementos que pudieran perturbar dicho orden y, por lo tanto, sobre una
suerte de condición de posibilidad que se presenta siempre fracturada. Dicha concepción de la
ciudad no está dispuesta a entender o integrar ni el conocimiento ni la historia indígena y, por
tanto, no es capaz de establecer un diálogo efectivo con las personas a las que se pretende
doblegar, los indios, al no ser capaces éstos de entender o de querer responder a las demandas de
50

Sin duda, este momento de recuperación y relectura contribuyó a forjar esta idea relativamente
positiva en torno al mismo, tratado por los historiadores “with almost fetishistic fervor,
annotating its every assertion, appealing to its wealth of detail on the city for documentary
evidence where Little exists” expresa Merrim (67).
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los españoles.51 Afirmo que el orden de esta incipiente ciudad letrada, nacido de la perspectiva del
sujeto y observador renacentista de Cervantes de Salazar, se verá rota o perturbada por la
aparición de los nuevos símbolos y valores de la ciudad de Balbuena, y que todavía no son,
propiamente, los de la Ciudad Letrada que propondría Ángel Rama ya que la disputa del “orden
de los signos” no sucede aún en el territorio del conocimiento. Dará paso a esa otra inmensidad
más acumulativa y condensada, impulsora de otro tipo de (des)orden, que apela a una realidad
cada vez más virtualizada, individualizada y desconectada que, a su vez, dará paso, finalmente, a
esa Ciudad Letrada de Rama.52
La obra abre, como bien señala Del Valle, con la descripción del lugar más emblemático
para el poder letrado y la mirada cartesiana: la universidad, centro gestor del conocimiento que
aparece justo al principio de la obra y de manera bastante detallada. Lo primero que hace
Cervantes de Salazar es colocar las bases para un conocimiento autorizado a partir de la
descripción de una universidad que cumple y se atiene a los requisitos del orden epistemológico
de Europa. “Es la Universidad donde se educa la juventud: los que entran son alumnos, amantes
de Minerva” (Cervantes de Salazar, 4). Y no sólo se va a preocupar de darle un carácter
autorizado ante Europa sino que al hacerlo desplazará “con ello el viejo orden de Tenochtitlán”,
explica del Valle. “Esta […] manera de andar”, continúa del Valle, se articula a partir de “una
manera de hablar enunciada desde el centro de saber (la universidad)” que “es el sueño del
urbanismo y del poder colonial” (“Cervantes de Salazar y las fundaciones”, 36).
51

Ivonne del Valle propone el concepto de fundaciones en falso a partir de este silenciamiento o
negligencia por el que “el archivo histórico puesto en marcha para implementación de un estado
colonial exhibe así en la forma de una fractura en la narración, las exclusiones que eran al mismo
tiempo su condición de posibilidad (el conocimiento y la historia indígenas), y su limitante ya que
sería un reto constante a su hegemonía” (“Cervantes de Salazar y las fundaciones”, 53).
52
Dentro del análisis de Ángel Rama, la Ciudad Letrada propiamente dicha nace en relación a la
ciudad barroca, requiriendo, no obstante, de la práctica previa que supuso el modelo de la Ciudad
Ordenada que veremos con el proyecto renacentista de Cervantes de Salazar. “Para que esta
conversión [de leer la sociedad a partir del plano de una ciudad] fuera posible, era indispensable
que se transitara a través de un proyecto racional previo, que fue lo que magnificó y a la vez
volvió indispensable el orden de los signos” (19).
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Los mismos edificios traducen las nociones de un espacio ordenado, “con tantas y tan
grandes ventanas arriba y abajo” (Cervantes de Salazar 4) y “muy espaciosos corredores” (5).
Deben servir como modelo de inspiración, claridad y consecución de una apacible felicidad
durante la actividad de aprendizaje, “libre”, espaciosa y edificante, que no aprisiona (aunque
sabemos que se vuelve igualmente correctiva) porque es presuntamente limpia y regular. Este tipo
de arquitectura y su visibilización dentro del espacio del discurso predispone a un cierto tipo de
ordenamiento de las personas (en este caso, civilizadas), que recorren la universidad incluso de
“dos en dos” (4), sin armar tumultos o embotellamientos, aunque a veces se entreguen asimismo
con demasiado ímpetu a las cuestiones filosóficas. “Y es tal la disputa entre el sustentante y el
arguyente, y de tal modo vienen a las manos, que no parece sino que a ambos les va la vida en
ello” (14). Esta misma entrega apasionada, regida por las demostraciones de “ingenio” (14),
sucede, no obstante, en un espacio a priori mucho más templado, equilibrado, repleto de muy
buenos profesores, según Cervantes de Salazar (para los que reclama un salario mejor). 53
No será ésta la primera ni la última de las contradicciones que se pueden ver en el diálogo
de Salazar sobre los espacios y la gente que los habita. La misma estructura ordenada y pautada, a
partir de calles “anchas y desahogadas”, y de casas “no muy altas […] para que la ciudad fuese
más salubre, no teniendo edificios elevadísimos que impidieran los diversos tiempos que con
ayuda del sol disipan y alejan los miasmas pestíferos de alguna ciudad vecina” (24), necesarias
para concebir esta imagen de ciudad limpia, majestuosa, alegre y regular, en donde “todo México
es ciudad, es decir, que no tiene arrabales” (40) y por lo tanto, toda ella es bella y ordenada,
civilizada, tiene su contrapunto en cuestiones como, por ejemplo, las del desplazamiento de las
capillas de dentro de la iglesia al exterior, colocadas en la plaza, “para que quepan tantos vecinos”
(40) y solucionar, así, el desbordamiento de personas que ocurría durante las festividades
53

“No a todos se les da el mismo sueldo; a unos doscientos, a otros trescientos, pesos de oro al
año, según la importancia de la facultad y la ciencia del profesor. Sin embargo, considerando en
general el esmero con que enseñan, y la carestía de las tierras, es bajísima de todos modos la
asignación” (Cervantes de Salazar 7).
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religiosas; o, por poner otro ejemplo, en la visión de las “casuchas de los indios”, “colocadas sin
orden”, como “es costumbre antigua en ellos” (48) en una zona más externa (o que ya no forma
parte) de la ciudad.
Ni México era siempre igual de regular e igual para todos sus miembros, ni carecía de
arrabales. El espacio también se jerarquiza a partir de esta composición determinada de la que da
cuenta la mirada de Salazar, reproduciendo un uso jerarquizado de los edificios y los espacios que
conduce a un disciplinamiento físico de los cuerpos en base a la calidad o privilegio de las
personas (imponiendo posiciones más o menos cómodas según estas categorías):
[Dentro del espacio dedicado al tribunal] ZUAZO: […] Hay un enverjado de
madera, que divide la sala, a fin de que la gente baja y vulgar no vaya a sentarse con los
demás: tras este enverjado están en pie, tanto los que tienen derecho de tomar asiento,
pero no quieren tomarle, como los que aun cuando quisieran no podrían, porque no gozan
de esa preeminencia (30).
De nuevo, el espacio también moldea, dividiendo y educando a los cuerpos en función
del valor que se les pueda extraer (por raza y por género), produciendo sujetos más “coherentes”
o más acordes (productivos) al sistema colonial:
ZUAZO: Enfrente queda el colegio de los muchachos mestizos (46).
[…] ZUAZO: Los dotados de ingenio claro se aplican a las artes liberales, y los
que, por el contrario, carezcan de él, a las serviles y mecánicas: de modo que creciendo la
virtud con la edad, cuando lleguen a ser grandes no se les hará obrar mal sino por fuerza
(47).
[…] ZUAZO: […] A la izquierda queda muy cerca un colegio de niñas mestizas,
donde hay tantas como varones en el otro.
ZAMORA: Sujetas ahí a la mayor vigilancia, aprenden artes mujeriles, como
coser y bordar, instruyéndose al mismo tiempo en la religión cristiana, y se casan cuando
llegan a edad competente (48).
Pese a todo ese orden aparente y a la grandiosidad de la ciudad, el diálogo hace referencia
a los espacios en donde se concentraban y se restringían a los indios: “sin orden” y con
“casuchas” humildes; lo que se traduce una pauta de visibilidad distinta que también aporta
información sobre los sujetos que las habitan, como sucedió antes con las casas de las personas
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más ilustres. En un afán de traducción que traslada lo personal y subjetivo al espacio (o que
traslada la configuración del espacio al prototipo de persona al que éste está asociado o que éste
mismo produce), el tamaño y el orden de las casas encarnará la calidad de sus habitantes en tanto
sujetos más o menos civilizados. Así, “un salón es por cierto grande y bien adornado, e infunde
no sé qué respeto al entrar” (30), pero las casuchas de los indios solo informan, visible y
estructuralmente, del estado desordenado e informe de su alma.
Se da, por tanto, visibilidad a esos arrabales que a priori no existían, y se informa del
desorden de las vidas de sus habitantes, exculpándolos con cierta condescendencia ya que la
calidad humilde de las mismas, la calidad humilde de los indios, no eran sino resultado de unas
“malas costumbres” a las que todavía no lograban sustraerse (y no algo que los propios españoles
hubieran fomentado, quedando de manifiesto el carácter pretendidamente perfeccionador y
redentor de la intervención española y europea sobre el continente americano). Por esta condición
tan desordenada (y no por una falta de un adecuamiento o atención de la ciudad que los excluía y
concentraba lejos del centro español), los indios solo podían tener una vida pobre (material y
humanamente). Cervantes de Salazar reproduce la tendencia renacentista que organiza el espacio
(real y de lo visual) para otorgarle un valor de subjetivación, capaz de producir modelos de
individuos y de significarse, espacio y sujetos, de manera entrelazada. “La estructura de las casas
corre pareja con la nobleza de sus moradores” (38), diría Alfaro en el diálogo “Interior de la
ciudad de México”, refiriéndose a esta nobleza que se presenta no sólo como poder sino como
calidad ética y moral de los sujetos, y de la que, a los ojos europeos, carecían, todavía, los indios
de los arrabales.
Es por ello que, si entendemos por ciudad (y por lugar de lo civilizado) lo que nos dicen
los personajes de Cervantes de Salazar, debemos tomar sólo el espacio propiamente ordenado y,
más que defender la idea de que México sí tenía arrabales (como se niega al principio pero se ve
más tarde), entenderlo como la exclusión total de los indios de la única ciudad posible, la Ciudad
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Ordenada y letrada, que era solo española y criolla. No sólo no forman parte del modelo
civilizado sino que son expulsados, incluso, de espacios a priori menos ordenados, como los
espacios naturales, que habrían sido, a su vez, reincorporados o reapropiados por la lógica
civilizadora de los españoles, como se cuenta en la visita de los alrededores de México.
ZUAZO: ¿Con qué objeto está el bosque cerrado de tapias tan altas y solo a muy
pocos se permite la entrada en él?
ALFARO: Para que no ensucien el agua los indios que pasan, y para que los
cazadores no maten o ahuyenten la mucha caza que hay de gamos, ciervos, conejos y
liebres (39).54
Por esta razón, en mi opinión no es suficiente con decir que los arrabales (espacios
autorizados para la vida de los indios) sí existían, o que existían pese a que no se quisieran dar a
conocer. Es necesario proponer esta ausencia, este no reconocimiento o visibilidad un tanto
cuestionada como inexistencia, como parte material y vital que en realidad no formaba parte de la
ciudad propiamente dicha; una ciudad a la que también Cervantes de Salazar da forma y moldea
cuando decide cómo y a qué dar visibilidad dentro de la misma. El indio queda, así, expulsado del
espacio civilizado, siendo confinado a un otro lugar por el que no es reconocido: los arrabales.
Descartado, vital y epistemológicamente, como ser humano y como parte del régimen de la
ciudad y su poder “civilizador”, se va a dejar un cierto margen, no obstante, para otro tipo de
reconocimiento, más parcial y de nuevo condescendiente, por parte de esa élite local de los
diálogos, que reconoce una “humildad” (no obstante sucia) para el indio (que a veces los excusa),
y cuya riqueza material es ampliamente apreciada, al menos por su potencial a explotar dentro del
mercado.
Así pues, la ciudad que Cervantes de Salazar y su mirada van configurando repite el tropo
ampliamente analizado de la Ciudad Ordenada (de la clase letrada) de Ángel Rama. Con ello
54

Nótese también los deseos no solo de expulsar al indio sucio sino de gestionar los recursos
naturales pues, como explicaría Sigüenza y Góngora en Alboroto y motín en México, algunos de
los múltiples problemas que afrontaba la ciudad junto con las inundaciones, y que explican o
pudieron llevar al famoso levantamiento, fueron la escasez de los recursos alimenticios y los
problemas a la hora de gestionarlos.
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vemos la necesidad de organizar el espacio visual y transmitir la noción de una urbs regulada que
cumple, asimismo, con la función de formar a los sujetos (en su mayoría letrados, españoles y
criollos), y que se irá caracterizando por esa progresiva guerra por dominio del “orden de los
signos”, “rearticula[ndo]” (24) lo local para ir abriéndolo a un humanismo renacentista europeo.
No obstante, y si bien es cierto el error que destacaba del Valle por parte de las
autoridades coloniales de no incluir al indio, ni a su historia ni a su ciencia, es posible, sin
embargo, encontrar menciones a la cultura indígena.55 Cervantes de Salazar demuestra un interés
por eso que llama lo “local” de la cultura indígena, que se deja notar en la extensión de los
diálogos dedicada a la descripción de las palabras, significados y usos culturales de objetos y
productos indígenas (de los que, además, tenemos aparentemente dos hojas menos de lo que fue
originalmente, como explica Sanchís Amat56), y que habrían venido motivadas por la visita de los
personajes al mercado. Merrim y del Valle coincidían al señalar la trampa del proyecto de
Cervantes de Salazar, reinterpretando su carácter presuntamente dialogado a partir de una
reconstrucción esencialmente monológica (del Valle, “Cervantes de Salazar y la fundación” 36;
Merrim 67), desarrollada en una sola dirección, que ocultaba o negaba la compleja identidad del
Nuevo Mundo (Merrim 72).
En esta ciudad, creada “solo” al servicio de las necesidades españolas, los indios de
Cervantes de Salazar formarían parte de una exterioridad acumulada y desordenada (en esos
arrabales que no son la ciudad, que pertenecen al régimen de lo de afuera, lo no visible), para los
que se va a dar, como decía, la posibilidad de otro tipo, más exótico, de reconocimiento. Los
indios son visualmente reconocidos por la posibilidad de la explotación comercial de sus
55

Para del Valle, este error derivaría en la incapacidad española de gestionar las inundaciones y
hacer uso de la ingeniería mexica, perdiendo una oportunidad increíble para fundar una soberanía
“desligada de la guerra” y presentada más bien como “forma de contrato social” (“Cervantes de
Salazar y las fundaciones”, 34), cuya carencia se demostró ser ineficiente para gobernar a unos
indios con los que no se comunicaban. Este mismo error degeneraría en las “fundaciones en
falso” que propuso del Valle del régimen colonial y sus ciudades en tanto que explican las
constantes crisis en la ciudad de México y la incapacidad del gobierno de darles solución.
56
Sanchís Amat, 226.
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productos, representada, por otro lado, como algo característico de la vida indígena, exculpando
de este modo posibles intereses coloniales al presentar la vida indígena como una vida
previamente cimentada sobre el intercambio de productos y “moneda” propia, el cacahuatl.
El mercado es, por tanto, el contexto en el que se da visibilidad autorizada a la vida de los
indios. Es el contexto por el cual vamos a conocer palabras como ogitl (líquido contra la sarna),
zoquitl, quahtepuztli (barro contra piojos), chía, guahtli (semillas), iztacpatli, izticpatli (raíces con
propiedades medicinales) o huipiles (ropas de las indias), y en el que se nos informa de los usos,
las costumbres y las riquezas de cada uno de los productos. Es el espacio que concentra y
centraliza todas las posibilidades culturales y de saber indígena que le interesan a Salazar; y que
serán, a su vez, reabsorbidas y reintegradas en el orden reconocible de la ciudad al aparecer,
precisamente, en el único espacio autorizado dentro de la misma para el indio. Si bien Merrim
fijaba el mercado como instrumento con el que reforzar la alteridad del indio57 (y, como
consecuencia, podríamos decir, la autorización para llevar a cabo dicha expropiación de sus
recursos), no me parece que esto pueda suceder sin pasar, primero, por una estrategia que regule y
que muestre de manera deseable, aparentemente civilizada, a los productos. De hecho, más que
productos, lo que está en juego, en mi opinión, es, también, la cultura y los saberes parciales que
le interesan a Cervantes de Salazar de los indios. En este sentido, y para poder llevar a cabo el
desacople de los “Indians from their products” que denuncia Merrim (76), tiene que haber una
reapropiación simbólica apropiada; y esto solo se producirá a través del espacio autorizado del
mercado, único lugar por el que se le permite aparecer al indio con algún rasgo ordenado,
humanamente civilizado.

57

“As the three interlocutors wander through the market, commenting on its wares, they
effectively decouple the Indians from their products. [The Indians] make their first and only
appearance […] as a function of the products they sell”, explica Merrim (75-76).
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“Más allá de acueducto”, alrededor del edificio “las tiendas de la Tejada” (Cervantes de
Salazar 48), 58 está este mercado: “¿Qué gran número de indios de todas clases y edades acuden
aquí para comprar y vender! ¡Qué orden guardan los vendedores, y cuántas cosas tiene, que nunca
vi vender en otra parte!” (49). Comprobamos, entonces, cómo el mismo orden que calificaba al
espacio de racionalizado y civilizado se trasladará al orden de los productos y los indios que los
venden de manera que, tanto unos como otros –productos, nociones medicinales y cultura
indígena– son recuperados y reintegrados como parte de los espacios privilegiados, con capacidad
visible para México: gracias a su potencial comercial y debido a que aparecen como parte de un
espacio regularizado. En este momento, el indio accede, de manera autorizada, al espacio de la
única ciudad posible para Cervantes de Salazar, la “civilizada” y concebida en base a parámetros
geométricamente pautados: la de la ciudad ordenada que pertenecía a la clase letrada.
La mirada de Cervantes de Salazar no excluye totalmente a la cultura indígena, aunque
tal vez no entiende, como explicaba del Valle, que un gobierno efectivo habría sabido buscar más
allá de esta explotación comercial de los indígenas. Traduce el ideal renacentista del espacio
urbano como configurador de una civitas civilizada en la que los posibles excedentes solo son
reconocidos por el orden, a priori también geométrico, del mercado. Ángel Rama cifraba las
bases de la ciudad letrada a partir de “las ideologías sustitutivas” (La ciudad letrada 19) que se
58

Este acueducto sería el canal “that physically separated the two zones [el centro español o traza
de los distritos indios o barrios], as well as the defensive architecture of the traza’s fortresslike
buildings meant to stand in for walls as protection from the hostile native population” (Nemser
102). No obstante, hacia finales del siglo XVII muchos de estos indios habrían accedido a la
“ciudad española” o traza y, como consecuencia de sucesivos y marcados tumultos, se le
encargaría a Sigüenza y Góngora llevar a cabo una planificación que volviera a hacer efectiva la
distinción entre ambas zonas, tomando, de nuevo, como línea de separación, la establecida por el
acueducto. Tanto Nemser como del Valle rescatan, de hecho, el énfasis en el carácter fortificado
de las casa de las élites españolas, como si, en realidad, “en 1554 la ciudad hispana [fuera] una
ciudad esperando el asalto. Al español de visita, las casas, más que casas, le parecían fortalezas”
con fosos y paredes que parecían murallas. Concluye, del Valle: “al iniciar la caminata en una
ciudad cuyos cometidos por producir orden y paz son ejecutados también por un régimen
constructor de fosos y muros protectores, Cervantes de Salazar postula el dominio colonial en una
ambigua zona transicional entre el orden dictado por la guerra y la ley de la universidad que
esperaba poder eliminar la amenaza de rebelión” (“Cervantes de Salazar y las fundaciones”, 42).
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disputarían el poder entre las elites de la clase letrada y que, como vemos, también se estarían
disputando la manera con la que nombrar y señalar a la ciudad en tanto parte de su capital
simbólico. En este sentido, la mirada de Cervantes de Salazar responde aún a la sustitución de un
orden cultural y material anterior, el mexica, por otro más europeo, a partir de una mirada que
reconstruye una ciudad ordenada y que todavía no se ha abierto a la espectacularidad de los
signos de la ciudad barroca y letrada. Aún da testimonio de las infraestructuras 59 (gravadas, eso
sí, sobre las de origen mexica), y de una disposición pautada como discurso (que pretende ser)
civilizado, pero no como discurso disputado en el terreno paralelo del conocimiento.

Balbuena o la ciudad virtualizada
El caso de Balbuena me parece un caso peculiar. Por un lado, no responde todavía al
reino de los símbolos letrados o de las luchas por el control del conocimiento que sucede dentro
de ese ejercicio o “esfuerzo de legitimación del poder” (Rama, La ciudad letrada 19) y de las
clase letrada; pero sí da parte, por el otro, de una multiplicación de los registros y las maneras de
reordenar lo visual para producir de valor que me parece sintomática. Desde un registro mucho
más abigarrado, acumulado y no necesariamente ordenado, la misma ciudad a la que daba
visibilidad Cervantes de Salazar toma, en Balbuena, un cariz desestructurado, multiplicado. La
densidad con la que Balbuena reconstruía las cualidades de la ciudad vaciaban, por un lado, de
contenido humano, y se llenaban, sobre todo, de trabajo (del Valle 787; Fuchs y San Miguel 677).
El orden del mercado, que facilitaría la entrada al modelo de la ciudad ordenada o el estatus de lo
civilizado para el indio (aunque solo fuera para facilitar la expropiación de sus productos), se
59

Cervantes de Salazar no solo describe las casas de la elite y los indios sino que también se para
sobre instituciones disciplinarias como la cárcel (sin decir quiénes o por qué entraban, ni posibles
distinciones entre indios, mestizos o españoles) o los hospitales (encargados de ayudar a los
españoles menos ricos, sin hacer mención, tampoco, de la posible cobertura al indio, que
posiblemente no se encontraría dentro de la “ciudad real”, ordenada y autorizada, la ciudad
española y criolla). Como decía, ciudad que Salazar recrea comparte con la visión de otras
muchas coloniales, que dividían el espacio entre la ciudad propiamente española y la india, solo
que solo contempla como ciudad a la española y criolla, letrada y ordenada
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adueña de la ciudad, a la que impone unas condiciones diferentes para su visibilización: a partir
de unas infraestructuras menos claras y concisas que las de la urbe, orquestadamente impuestas,
dando lugar a la ciudad de las fugas y los valores recontados, inventariados, adecuados a las
necesidades del mercado.
Ya en el capítulo anterior señalé cómo las interpretaciones de Grandeza mexicana se
dividían entre lecturas que la concebían a partir de un sesgo relativamente realista (Pascual Buxó,
Osvaldo Pardo; ateniéndose a las actividades y la vida material de la ciudad) o a otro más
fantástico o maravilloso (Rama, Merrim, considerando ese orden de los símbolos que se
impondría sobre la misma). Ivone del Valle denunciaría el “vaciado ontológico y cultural”
(“Grandeza mexicana” 790) al que procede el poema, en el que no habría sujetos sino acciones, y
en el que solo se priorizaría el trabajo como nueva ontología que “equipara el ser con el hacer”
(798). En mi caso, llamaba la atención a este vaciamiento de las personas en la ciudad, que
pasarán a ser encarnadas en y por los trabajos anotados, inventariados como unidades claramente
listadas y desconectadas, dando como resultado una urbe diferente, para la que no se necesita una
estructura fija o, tal vez, tan concreta para contener y limitar a la hora de dar algún tipo de forma
o saber disciplinado a sus sujetos. Ahora es el trabajo, como medida de valor, la fuerza con la que
se busca no solo contener sino explorar más allá de los límites visibles de la ciudad. Es el nuevo
valor que atomiza y diferencia cada vez más los diferentes tipos de sujetos de la urbe y que se
abre, asimismo, a este carácter ilimitado de sus múltiples productos y oficios.
La mirada de Balbuena se ocupa y no se ocupa de la realidad material de su ciudad. A
partir de ella se recogen muchos más detalles, muchos más productos, más iglesias, edificios y
funciones que en la de Cervantes de Salazar, pero se aleja, con ello, de las descripciones
ordenadas que anunciaban el sentido regulador de las infraestructuras de México en 1554. De ahí
que podamos establecer que no es el espacio como tal lo que le interesa a Balbuena sino el
conjunto listado de relaciones e intercambios con los que se comienza ya a dar un orden diferente
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a esa civitas civilizada de la ciudad. En este sentido, mi propuesta para la ciudad de Balbuena se
encuentra en la línea de la de del Valle, por un lado, que propondría el mercado como nuevo
elemento demarcador y productor de lo civilizado (es él el que da la pauta a la hora de producir y
diferenciar a los distintos tipos de sujetos); y en la de Merrim, por el otro, para quien cada uno de
esos elementos materiales recogidos por Balbuena son mostrados como lo más excelso de ese
“nuevo orden civilizado”.60 No obstante, me parece importante poner en relación esta producción
de los sujetos y sus cuerpos como elementos productivos del mercado con un desmantelamiento
del espacio relacionado, precisamente, con este carácter global de las nuevas necesidades del
mercado.
El disciplinamiento, por lo tanto, de los cuerpos (a la hora de producir los sujetos de vida
útil) va a ser, al mismo tiempo, material e inmaterial, puesto que se organiza en torno a los
productos materiales y concretos y se abre, asimismo, al valor abstracto que cada uno tiene dentro
del nuevo orden económico. Cada vez más globalizado, conjurado en esa ciudad de México
observada y contada por Balbuena, hace referencia a la idea de un mercado que comienza a no
necesitar estrictamente estar anclado y localizado en un espacio sino accesible y realizable de
manera global. La mirada discurre, así, en paralelo o necesitada de una distribución por el
espacio; no da cuenta de una organización física o tridimensional concreta sino de una suma de
trabajos y relaciones, que simplemente lo señalan y puntúan. Como decía, el espacio, en
Balbuena, es tan masivo como inaprensible. Masivo porque habla de masa, productos y realidad
posible de esos intercambios sociales, pero masivo también por lo masivamente acumulado de la
60

De hecho, ambas proponen la apertura de América al mercado como clave que regirá el
proyecto de lo que a partir de ahora va a ser un régimen civilizado. En del Valle, porque este
mercado será el encargado de producir los nuevos tipos de sujetos: “Grandeza mexicana es […]
quizás el primer pronunciamiento novohispano respecto a las posibilidades abiertas localmente
por el mercantilismo. En el poema, la economía, al efectuar una diferenciación social producto de
actividades y consumos distintos, imprimía un orden civilizatorio y representaba por ello nuevas
opciones de auto-formación para los sujetos” (“Grandeza mexicana”, 785). En Merrim, porque
los elementos del mercado formarán parte del capital que Balbuena presenta como cultural y
civilizado: “Balbuena’s collection poem equates material objects to all of the cultural capital that
Grandeza so ostentatiously promotes under the auspices of civic pride” (102).
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historia, las referencias y los tipos de trabajos en ese espacio urbano, tanto que incluso lo fractura
para presentarlo sin continuidad ni infraestructuras que lo unan o cohesionen, sino como simple
acumulación de los detalles.
Kathryn Mayers analizaba la función de la cornucopia en la literatura barroca
entendiéndola como una herramienta que “slows the flow of the narrative and fastens the mind’s
eye on a series of secondary natural objects embellished with sensuous poetic detail” (32).
Apuntaba, también, al valor desnaturalizador de la misma por efecto de dicha intensidad sensorial
de las acumulaciones. “The rhetorical purpose of these affectionate and marvelous idealizations is
to impress readers with the abundance of nature’s bounty and the marvel of the poet’s own
metaphoric detail. Their ideological effect, however, is to obscure the reality” (37). En este
sentido, la acumulación confunde y no propone una organización relacionada sino deslocalizada
en Balbuena: no da información del espacio ni de su configuración y no se fija en la realidad, sino
que se libera a través de ella. Ángel Rama recurría a Foucault para explicar este nuevo régimen.
Las palabras comenzaron a separarse de las cosas y la triádica conjunción de
unas y otras a través de la coyuntura cedió al binarismo de la Logique de Port Royal que
teorizaría la independencia del orden de los signos. Las ciudades, las sociedades que las
habitarán, los letrados que las explicarán, se fundan y desarrollan en el mismo tiempo en
el que el signo «deja de ser una figura del mundo, deja de estar ligado por los lazos
sólidos y secretos de la semejanza o de la afinidad a lo que marca», empieza a «significar
dentro del interior del conocimiento», y «de él tomará su certidumbre o su probabilidad»
(Rama, La ciudad letrada18-19).61
En el caso de Balbuena, este solapamiento de los órdenes no tienen lugar, de momento,
como parte de las luchas por el control del conocimiento sino como parte de esta abstracción del
valor de los sujetos en función de lo que aportan al mercado. No conforma, todavía, esta Ciudad
Letrada propiamente dicha, pero conduce a la virtualización de los espacios de la que ésta misma
se valdrá más adelante cuando las élites se disputen el control de los discursos y las
materializaciones de los mismos sobre el espacio físico de lo público y lo privado. Yolanda
61

Las citas son de Michael Foucault, Las palabras y las cosas: una arqueología de las ciencias
humanas, México Siglo XXI, 1968, 64-65.
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Martínez de San Miguel y Bárbara Fuchs daban parte de este exceso de detalle como inventario,
no tanto ya como cornucopia llena de sensorialidades desbordadas (sin descartarla, tampoco, por
completo), sino a partir de “las implicaciones comerciales de la acumulación: el valor no es sólo
algo abstracto, ético o estético (aunque hay, por cierto, momentos donde se trata de esto); muy
por el contrario, al valor se lo figura detalladamente como un inventario” (679).
En este sentido, si bien la escritura de Balbuena es ideológicamente encomiosa, al
servicio imperialista de dar a conocer la mejor de las posesiones españolas de ultramar, el
conjunto de los signos a los que recurre no forman parte del repertorio humanista legitimador ni
operan en favor de una narrativa ficcional fabulosa que justifique o que proponga una soberanía
alternativa y criolla. Sí es cierto, usando la analogía de Fuchs y San Miguel, que recurre a un
lenguaje casi administrativo, evocativo del archivo, que transforma la ciudad en un cuerpo
legislado por el orden abstracto de los inventarios.62 Si bien no pertenece a la Ciudad Letrada de
los símbolos de Rama, la ciudad de Balbuena pertenece a una nueva modalidad de ciudad como
Ciudad del Archivo (podríamos decir), que precede a la Ciudad Letrada y que considera por igual
a objetos, profesiones y personas, tendiendo a aquella “indiferenciación ontológica de un universo
(humano y material) subsumido en la actividad enervante de la ciudad” que señalara del Valle
(“Grandeza Mexicana” 787).
Bien sea por el carácter glorificador que rescataba Rama y que vinculaba a una escritura
no realista, entregada a la fantasía hiperbólica (“Fundación del manierismo” 16) y orientada a “la
persecución de una libertad” (15), bien sea por el carácter liminal, a medio camino entre la

62

Ana Moore analiza la formación de lo que ella denominaría Patria Criolla a partir de un
esfuerzo por “overcome the contradictions of Spanish imperialism. But if patria could be
considered a need, […] it had to be invented in Spanish America from the material at hand […].
Thus, while inspired by classical notions, the seventeenth-century Creole patria was an ars
inveniendi base don the composition and arrangement of artifacts, an inventory and invention in
the classical rhetorical sense” (27).
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Ciudad Ordenada y la Ciudad Espectacular que propondría Merrim,63 el orden material y visual
queda descompuesto para dejar paso a uno nuevo con el que reelaborar lo civilizado de la urbe
sin la urbe que, además, abrirá una vía para el posterior uso flexible y transformativo del espacio
de la misma. No necesariamente dependiente de esa realidad en tanto espacio percibido y
ordenado tridimensionalmente, el régimen visual de Balbuena no precisa de la regulación física
de los edificios de Cervantes de Salazar. Lleva a cabo su regulación de la ciudad en el plano
abstracto del papel y lo escrituario, de lo inventariado que transforma el espacio con el que
pensamos y concebimos la ciudad. Así, este nuevo régimen de la fantasía y el manierismo de
Rama (“Fundación del manierismo” 13) o de la “ungovernable particularity” pre-barroca de
Merrim (119) dará paso a un modelo diferente con el que ir interpretando la ciudad, pasándose, de
una primera creación de valor para la misma a partir de la acumulación de los objetos (en la
ciudad de Balbuena), al resultante por la acumulación de los signos.
La ciudad y lo civilizado se abren, progresivamente, a esta virtualización de su valor,
fijando un camino a la manipulación de su espacio, independientemente del régimen físico o
material de su realidad, para así incluirlo dentro del discurso. Con esto no pretendo decir que la
ciudad de Balbuena fuera necesariamente la raíz de la Ciudad Letrada, pero sí considero que esta
noción inventariada, deconstructora, como diría Merrim, de la noción de Ciudad Ordenada (119),
apunta a un cambio en las maneras de mirar y concebir el espacio que tenderá a flexibilizarlo
precisamente por esta falta de estructura (o infraestructura) que comienza, por otro lado, a insistir
aún más en una visión discursiva totalizadora que no obstante suprime a los sujetos (o a la
subjetividad del indio como sujetos no interpelado). La ciudad de Balbuena se convierte, por
tanto, en una hoja en blanco en la que llevar a cabo su recuento de oficios y objetos, iniciando
esta noción también desvinculada o reorganizadora del espacio físico y visual como espacio
63

“Grandeza struggles to preserve pieces of the still-enticing Ordered City […]. And yet, the
poem dismembers the harmonious, univocal esthetic of the Ordered City”, afirma Merrim (108),
para quien “Chapter 2 of the poem delivers a near parable of the deconstruction of the Ordered
City” (119).
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pensado o espacio incluso para el pensamiento (y, por tanto, para el discurso), en el que se
sustituirán las acumulaciones de los objetos por las de los signos.

La ciudad barroca: espectacularidad y contrahistoria
La ciudad de Balbuena anunciaba un cambio en la aprehensión de lo visual que iría
ligado a unas maneras nuevas de producir y generar no solo conocimiento sino vida a partir de los
lenguajes y los medios con los que se daría inteligibilidad a la ciudad y a sus sujetos. En esta
misma ciudad, el espacio comenzará a dualizarse, permitiéndonos distinguir entre un
disciplinamiento físico e infraestructural de los cuerpos y un disciplinamiento de la historia y el
relato sobre México a partir del control de los signos con el que las élites criollas se disputan el
poder. En esta partición de la realidad, el poder se verá obligado a fragmentarse en varias vías que
deberán hacer frente a estrategias y políticas de autorización variada (mundial y personal, para las
élites criollas) así como a la posibilidad de una fuga para esa otra vida (del resto de la gente y de
los indios), a medias contenida por la viurtualidad de los espacios y las representaciones de la
ciudad sobre la ciudad.
Defiendo que lo que estaba haciendo Balbuena responde, en parte, a un síntoma, o es
parte de un impulso que cambiaría la manera de contar lo que vemos y constituir la realidad en la
que vivimos. “There is a variation in the distribution [of the visible] because the visibility itself
changes in style while the statements themselves change their system” (Crary 9).64 Con estos
nuevos lenguajes (por ejemplo, de la relación casi económicamente inventariada de Balbuena)
cambiará no solo la manera de dar inteligibilidad sino de producir sentido y modelos de sujetos.
El sistema de Balbuena, tendente a una cierta abstracción enumerada de la sociedad que se
vuelca, no ya sobre el discurso sino sobre lo anotado, lo acumulado, tomará, con el desarrollo del
barroco y en el Nuevo Mundo, un grado aún más elevado de abstracción, repitiendo la misma

64

Jonathan Crary citando a Gilles Deleuze, Foucault, Mineapolis: 1988, p. 48.
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pauta acumulativa a partir del signo, solo que retrotrayéndose a otro tipo de signo, de la palabra o
la noción letrada. Ambos aspectos aparecen para complementar y enriquecer toda teatralización y
simulacro llevada a cabo sobre la ciudad durante las celebraciones eclesiásticas o políticas.
Concretamente, me centraré en las ceremonias y los arcos triunfales efímeros realizados en 1640
y 1680 con motivo de la llegada de los virreyes Don Diego López Pacheco y el Marques de la
Laguna, respectivamente. Con ellos analizaré la reapropiación que se hace de la ciudad por parte
de este lenguaje de los signos que anunciaba Rama en La ciudad letrada. En el primer caso, los
arcos en honor a Diego López Pacheco, consideraré la reorganización de un espacio urbano
flexibilizado y mediado por el discurso, considerando las posibles líneas de fuga derivadas de esa
inclusión de una vida también virtualizada, en la ciudad del no-espacio o de la urbs desestructurada por los festivales (y que analizaré a partir de la carta de María de Estrada Medinilla).
En el segundo caso, de las celebraciones en honor al Marqués de la Laguna, me centraré en una
interpretación de los arcos triunfales de 1680 como herramientas al servicio no solo de la
reconstrucción de una historia y una Patria Criolla autorizada sino como realización ecfrástica de
la Historia y de las tradiciones hegemónicas europeas.

Arcos efímeros. Pintura emblemática
Rodríguez de la Flor definía al régimen visual del barroco, “formado de una cartografía
para-real que delira una escena en rigor inexistente pero que es ofrecida a la vista para su
consumo alucinado”, “verdadera «industria de lo imaginario»” (Imago 17), tendente a un “uso
moralizado de los sentidos” (57), como un régimen cuya tarea principal habría sido la de
demostrar “que la verdad, la realidad, el mundo mismo no se puede conocer sino a través de una
lectura corregida, moral y simbólica” (32) del mismo. Un régimen visual al servicio de “un poder
y un saber que ostentan […] sus propios postulados” (19-20); una espectacularidad que, en
palabras de Debord, constituye “el discurso ininterrumpido que el orden actual mantiene sobre sí
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mismo. Su monólogo autoelogioso” (45). Este espectáculo, entendido como ejercicio de
ostentación, lenguaje de poder, tenderá, en el Nuevo Mundo, a desmontar aún más a la ciudad
para vestirla de más de una imagen y ofrecerla, a la gente, de manera corregida, como parte de
ese nuevo discurso sobre México y su Patria Criolla autorizada.
Rodríguez de la Flor establecía, para este fenómeno regulador o suplantador de la ciudad
en el caso hispano, un origen mucho más vinculado a la escasez de recursos y a la urgencia
religiosa.65 Estas formas teatralizantes se habrían desarrollado en España como consecuencia de
la necesidad de fijar, monumental y visualmente, las formas de vida y de significación aceptadas
o propuestas por ese nuevo poder religioso, pretendidamente uniforme y exclusivamente
cristiano. Destinadas a movilizar a la población, todas estas prácticas localizadas no habrían
hecho sino gestionar y concentrar los ritmos, flujos, maneras de vivir y de orientarse en la ciudad
a través de “itinerarios ritualizados y espectaculares” (“Del Barroco a la posmodernidad” 492)
–romerías, verbenas, teatros sacros, carnavales sacro-profanos, representaciones sacramentales,
representaciones del Corpus, entre muchos otros–. Creados sobre la propia estructura de la urbe,
todas estas prácticas materiales y festivas se erigirían como medios con los que ensayar nuevas
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Rodríguez de la Flor define a la ciudad de la temprana modernidad “como objeto de estrategias
políticas y sedes estables de un poderoso entorno cortesano, […] “máquina” estatal entrenada en
generar apariencias y fastos” (“Del Barroco a la posmodernidad” 482). Advierte, no obstante, que
esta misma teatralización del espectáculo urbano, destinada a “gobernar el imaginario colectivo”
(483) y “relacionada [tradicionalmente] con la existencia de excedentes económicos” (489) no se
habría dado en el caso de la España de la Contrarreforma, gestionada, más bien, “con dineros
inexistentes, con letras, con juros, con censos, con hipotecas” (489). De la Flor denuncia cómo la
teoría clásica de la representación y sus gastos o la más reciente de Bataille sobre el gasto
sacrificial “nos ha acostumbrado a ver allí realizada la idea de unas sociedades que queman sus
excedentes, su parte maldita, sus sobrantes energéticos; que emplean sus stocks y
almacenamientos en una energía de la naturaleza puramente simbólica”. “El espectáculo
[concluye] es el capital, en tan alto grado de acumulación, que se ha convertido finalmente en
(pura) imagen” (488-489). Sin embargo, en el caso hispano, este mismo espectáculo respondería,
más bien, a la falta o carencia económica, a las hipotecas y las deudas, que se sumarían a una
necesidad de tipo religioso a fin de hacer de la ciudad imagen de una religión única para toda
España. “Algo que tiene su punto de inicio preciso a partir de la primera mitad del siglo XVI. Se
trata de un programa de renovatio de signo cristiano, mediante el cual las viejas ciudades de la
geografía española, contaminadas por sus raíces hebraicas y en especial islámicas, se proponen
finalmente como los lugares conquistados y definitivamente anexionados, donde en adelante
opera una sola fe monolítica, una lógica homogénea” (490).
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formas de representación del poder y de concepción de lo social. En este contexto, los arcos
efímeros mexicanos no solo van a recoger esta tendencia teatralizante y reestructuradora de la
urbe típica de Europa, sino que la llevarán a extremos un tanto cuestionables.
Estos mismos arcos llegarían a tener un papel determinante en la movilización de la
ciudad de México y la (re)distribución de sus cuerpos, imponiendo, como ocurrió en Europa y en
España, un itinerario alternativo dentro de la propia urbe y una estructuración jerarquizada de la
población que desfilaba. El conjunto de la ciudad –su imagen, sus vistas y las diferentes miradas
de las personas implicadas– quedaba organizada a partir de este aparato festivo y de exaltación de
lo imaginario que tendería, asimismo, a concurrir o cerrarse sobre el centro más emblemático de
la ciudad y del poder religioso: la catedral (donde acababan la mayor parte de los recorridos de
México). Rodríguez de la Flor proponía una lectura de estos aparatos festivos muy en la línea de
Maravall y su concepto del Barroco, considerando la espectacularidad del mismo como
instrumento exclusivamente al servicio del poder y sus manipulaciones. Sin embargo, y aunque
Rodríguez de la Flor propusiera este tipo de eventos como estrategias “de sujeción y de
indoctrinación” (484), considerando que “indoctrinación” como un tipo de “diversión que
comparece en tanto enteramente controlada por la ideología” (485), los ejemplos de los arcos
triunfales efímeros mexicanos que analizaré a continuación me permitirán cuestionar o complicar
esta lectura: no sólo por la materialidad y el carácter de su elemento visual (extremadamente
textual), sino por los testimonios (menos oficiales) de lo que sucedía durante las fiestas.
Este tipo de arcos, principales instrumentos visuales del poder, con los que se fijaba
(tanto para Europa como para América) el discurso sobre sí mismo y sobre el pueblo en el
espacio público, modulando las maneras de ser y la posibilidad de un cuerpo social en
movimiento, van a estar compuestos, en América, y más concretamente en México, por imágenes
textuales: pinturas emblemáticas con un alto porcentaje de letra mostrada como parte de la
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imagen.66 En lugar de usar, como se hacía en Europa, imágenes claras y rotundas, de esculturas o
pinturas, perfectamente diferenciadas de cualquier otro lenguaje artístico, estas imágenesemblemas, tradicionalmente reservadas para el ámbito “privado” de la lectura, accederían, en
México, a la dimensión masiva de los arcos (de hasta veintidós pies de altura), copando el espacio
público y revistiendo, así, a la ciudad de imágenes y de letras.
Esta complejización de lo visual va a dificultar, cuanto menos, la creación de un posible
vínculo con esa mayoría social –controlada y alienada, como proponían Rodríguez de la Flor y
Maravall–, que no va a poder disfrutar ni conectar (envolvente o aprehensivamente) con los arcos,
al menos de la manera con la que lo podría haber hecho con otro tipo de imágenes “más
tradicionales”. No se va a poder apelar a lo sensorial o los sentidos, o no de la misma manera con
tanta letra, a no ser que sea esta letra la que también se haya convocando con un cierto poder
delirante y disuasorio. De hecho, la elección de los emblemas, sistemas discursivos que
representan no la realidad o el mundo, sino las ideas y que se refieren y disputan partes de ese
pensamiento autorizado, me permite pensar en ellos como parte de esa deconstrucción material de
la ciudad que vengo señalando para el Barroco, pero, precisamente, por el orden abstracto del
saber y del poder.
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Las pinturas-emblemas se disponían a lo largo de los arcos efímeros mexicanos, divididos en
tres calles (verticales) y tres niveles de alturas o cuerpos diferentes (horizontales), reservando la
parte central superior para el emblema más importante. También solían colocarse otro grupo de
imágenes textuales de menor tamaño en las base de las columnas que dividían cada una de las
calles, multiplicando así esta presencia del texto a lo largo del aparato. Cada una de estas
imágenes-emblemas contaba con la presencia de dos tipos de elementos, “dos sistemas semióticos
de diferente naturaleza (el icónico y el verbal)” (Pascual Buixó, Pintura emblemática 30), que
encarnaban en sí mismos la dualidad cartesiana para el pensamiento del cuerpo/alma,
espíritu/materia. La materia o el cuerpo del emblema sería la parte icónica o visual; el alma, su
contraparte textual o literaria. La tradición emblemática europea establecía un determinado orden
de lectura, no siempre respetado en la colonia, que iría, de arriba a abajo, de la siguiente manera:
inscriptio o mote (inscripción breve de carácter lacónico), pictura (imagen visual) y, finalmente,
suscriptio o epigrama –por “el cual toma a su cargo la explicación de los contenidos semánticos
de las cosas figurativamente representadas”, explica Pascual Buixó (32)–. Las descripciones de
los arcos que tenemos dan cuenta, en su mayoría, de todos estos elementos, prescindiendo a veces
de los motetes o colocándolos en algún lugar dentro de la imagen.
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En relación a los emblemas, explica Rodríguez de la Flor que “es el sistema del
conceptismo discursivo el que ayuda al género icónico-verbal a mantener una ficción epistémica,
sobre la que, en verdad, funda su prestigio” (Mundo simbólico 117). Del mismo modo, otras
autoras, como Anna More (111) o María Fernández (29), han llamado la atención a este carácter
como distinguido, casi sagrado, de la función de los emblemas debido, más que nada, a la
dificultad de su lectura. En relación a ello, proponen, las dos, una interpretación de los arcos
emblemáticos mexicanos como “visual enigmas” (More 112), que habrían sido ofrecidos a sus
lectores para poner a prueba su capacidad para descifrarlos. En este sentido, las dos recuerdan el
especial interés con el que el Renacimiento y el pensamiento Neoplatónico se aproximaron a los
jeroglíficos egipcios. “The sacred status of the hieroglyph is vested in its unintelligibility: it
becomes profane at the moment of being read” recogía Fernández (29). En cierto modo, este
modelo de episteme reservada y sacralizada puede aplicarse a los arcos mexicanos, pero no sólo
por ese patrón de (no)inteligibilidad, como proponen More y Fernández, sino en relación a la
materialidad misma del canal. En este sentido, considero que las imágenes de letras masivamente
expuestas y sacralizadas permiten considerar la importancia de este carácter de la letra como
imagen en sí misma, imagen sagrada y sacralizada en el propio contexto de la fiesta.
De este modo defiendo que, más allá de la circunstancia de formar parte, estos arcos de
pintura emblemática, de un lenguaje casi endogámico, por y para la clase letrada, podemos
considerar esta manera de reforzar la letra y la palabra como una reducción de las mismas a
elemento visual, símbolo del poder y de la Patria criolla. De este modo, la palabra, en tanto
imagen, vendría a ser vertida sobre el resto de la gente y reproducida como parte de ese aparato
sobrecogedor y sugestivo de los festivales, que incide y reincide en ese espacio físico y visual de
la ciudad reconvertido materialmente espacio propio del pensamiento. Incluso, si pensamos en el
tamaño de los arcos, bastante considerable, el carácter mistificado o inaccesible de la letra –y, en
consecuencia, podríamos decir, del propio mundo letrado al que ésta simboliza– vendría a quedar
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todavía más sobredimensionado. Así pues, propongo este recurso a la letra como símbolo (y no
sólo como signo) en los arcos mexicanos como elemento visual con el que fortalecer y generar
una distancia con la que el poder (o más bien, el discurso letrado) tratará de reivindicarse: a partir
del poder de la palabra y de los pensamientos, a partir de esta manera tan sobrecogedora y críptica
de codificar su propia inaccesibilidad; con la palabra figurada.67

Arco anónimo, 1640, dedicado al virrey López Pacheco
En 1640 se erigió uno de estos arcos, dedicado al nuevo virrey Diego López Pacheco,
duque de Escalona y Marqués de Villena, que habría tenido un papel notable dentro de una fiesta
de por sí brutal y especialmente extensa, que no sólo llegaría a los varios meses de celebración en
total sino que se prolongaría espacialmente en sucesivas bienvenidas en Veracruz (ciudad en la
que López Pacheco desembarcó a finales de junio de 1640), Jalapa, Tlaxcala, Puebla, Cholula,
Otumba y Chapultepec, donde permanecería el virrey hasta entrar a la ciudad de México el 28 de
Agosto de 1640.68 Según Martha Lilia Tenorio, la recepción del virrey “fue particularmente
suntuosa: por primera vez llegaba un auténtico grande de España, emparentado directamente con

67

De hecho, es posible advertir la paradoja de este recurso a lo textual como distancia y como
elemento que debiera facilitar la lectura de la imagen en otras obras dentro de la colonia. Sin
embargo, y teniendo en cuenta la brutal puesta en escena dentro de lo público (para el sujeto
letrado y para los muchos más sujetos no letrados), me parece posible considerar los dos tipos de
lecturas, letrada y no letrada, y los efectos que sobre la población en general (¿con cuánta
facilidad podrían ser leídos, desde la distancia y la altura, por un lector letrado?) de poner la letra
como imagen sobrecogedora y críptica de ese poder que se disputa el control del territorio de los
conocimientos.
68
Tenemos noticias de dicho viaje gracias a la descripción que se hace de él en cuatro fuentes:
Descripcion, y explicación de la fabrica, y empresas del svmptvoso arco, qve la Ilustrissima,
nobilissima, y muy leal ciudad de Mexico, cabeza del occidental imperio erigió à la feliz entrada,
gozoso recibimiento, […] del Excellentissimo Señor Diego López Pacheco, marques VII de
Villena (1640, arco que analizo en el capítulo); Cristóbal Gutiérrez de Medina, Viaje de tierra y
mar, feliz por mar y tierra, que hizo el excellentissimo señor Marqves de Villena mi señor (1640);
Nicolás de Torres, Festín hecho por las morenas criollas de la muy noble, y muy leal ciudad de
Mexico. Al recibimiento, y entrada del excellentissimo marques de Villena, duque de Escalona,
virrey de esta Nueva España (1640); y un anónimo Adicción a los festejos que en la Ciudad de
Mexico se hicieron al Marques mi Sñor, con el particular que le dedicó el Colegio de la
Compañía de Iesus (1640).
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la familia real”. Para su bienvenida en México se llevó a cabo un “vistoso desfile”, donde “hubo
juegos pirotécnicos, una máscara, fiestas de toros y comedias” (381).69 Junto a todo este
despliegue, se publicó, también en 1640, la Descripcion, y explicación de la fabrica, y empresas
del svmptvoso arco, qve la Ilustrissima, nobilissima, y muy leal ciudad de Mexico, cabeza del
occidental imperio erigió à la feliz entrada, gozoso recibimiento, […] del Excellentissimo Señor
Diego López Pacheco, marques VII de Villena, por la Imprenta Juan Ruiz.
El tema principal de la misma es la asociación del virrey con la figura de Mercurio como
personificación capaz de conectar mundos dispares (el reino de los hombres con el de los dioses,
el contexto de México con el de España). “Arco, Dios de la paz y la prudencia, y vigilancia,
geroglífico singular de Principe tan Grande, como oy Mexico para su gobierno recibe, estrecho
laço de vnion entre la Augusta Magestad de Philipo, y estos Reynos” (Descripción y explicación
de la fábrica ff. 2B). Como advertía Tenorio, estrechamente conectado con el rey de España
Felipe V, Diego López Pacheco va a ser identificado con Mercurio para exaltar sus virtudes y las
cualidades necesarias para gobernar correctamente la ciudad de México. “Renaissance festivals of
entry often supplemented the Mirror of Princes [procedente de la tradición medieval] with a list
of issues that their cities faced and that they wished the incoming ruler address” (Merrim 28).
En este sentido, y siguiendo con la propuesta de Anna More del “ars inveniendi” (27)
para la Patria criolla y su “unique possession of local archive” (52), el autor (o los autores
anónimos) de este arco no solo harán mención a toda suerte de virtudes para Diego López
Pacheco sino que se relacionará a Mercurio (y, en consecuencia, a López Pacheco) con un pasado
legendario que vinculará a los doce virreyes de México anteriores con los doce gobiernos “que
tuvieron los Egipcios, en que por geroglíficos tenían gravado el régimen de sus constumbre”,
proponiendo, por un lado, la unión entre el pasado mexicano y un pasado legendario bíblico, y,
69

Podemos conocer quiénes participaron y cómo se organizó el desfile a partir de las Actas de
cabildo de la Ciudad de México o de crónicas como la de Cristóbal Gutiérrez de Medina, Viaje de
tierra y mar, feliz por mar y tierra, que hizo el excellentissimo señor Marqves de Villena mi señor
(1640).
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por el otro, la idea de una adquisición de la “lengua”, las letras y las leyes para México por medio
del “sapientísimo Mercurio”, rey de Egipto.
López Pacheco se convierte, de este modo, en el virrey número trece, lo que le también le
dota de cierto carácter “de Deidad” (ff. 2B) mientras que, al mismo tiempo, se propone una suerte
de argumentación doblemente sustentada a partir de una suerte de “imposition of the written
word” como base legitimadora de “other forms of memory and knowledge” para México (More
48), apareciendo no sólo como parte (o centro mismo) del argumento del arco sino como parte de
su propia lógica de visibilidad: con la palabra como símbolo de la nueva ley en México.
No es mucho excelso Escalona
Que un mundo tras vos traygays,
Si quando prendeys, prendays,
Con cadena, que le abona.
Con palabras la eslabona
Mercurio, que no pudieran
Prender mil, quando mil fueran,
Vos con obras, en que fundo;
Que como oy vn Nueuo mundo,
Si vieran mil, los prendieran. (ff.11A)
Mediador entre la metrópolis y la colonia, Felipe V y la ciudad de México, el programa
iconográfico basado en Mercurio se desarrollará en un arco con dos fachadas, anterior y posterior,
ocho tableros cada una y con aún más sonetos, repartidos por las jambas y los pedestales. La idea
fundamental consistía en el recurso de Mercurio (López Pacheco) como nueva luz que guía, a
partir de ahora, los destinos de México, quedando, igualmente, representado como “luna llena,
symbolo del Imperio”, que recoge la luz que viene de Occidente. “Dicha del Imperio Occidental,
que con su govierno emùla mayores luces” (ff. 7A), el virrey va a llegar a México para cumplir
con la nueva ley de Occidente, al que se emula o con el que se reunifica para gloria o beneficio
tanto de México como de este mismo Occidente. Con esta luz, asimilada poco después al dios
Sol, “post nvbila phoebus”, se declara la superación de todo periodo previo y más oscuro:
Mercurio “con su resplandor a Mexico comunica” (ff. 7B) el único camino posible, el que lleva a
cabo el orden de Occidente en América. Esta última va a aparecer, de hecho, representada en uno
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de los cuadros “en forma de Diana” (ff. 7B), a la que Mercurio-López Pacheco se dirige para
entregarle el regalo de un “vestido”, instándole, así, a tomar las formas “adecuadas” o
“civilizadas” de Occidente (o lo que el Occidente mismo considera como civilizado).
Esta idea de la adquisición de la luz y los saberes junto con las maneras civilizadas de la
cultura occidental (con estos cuerpos reorientados y resignificados, tapados), ya sea por regalo o
por transferencia (a modo de reflejo, que continúa y profundiza la dimensión de Occidente en
América), no va a quedar reducida tan solo a este gesto. La retórica visual que domina el discurso
general del arco, y que comienza a controlar no solo el conocimiento de la luz sino la vida y los
cuerpos, tiene, en la imagen de “los cien ojos de Argos”, otro motivo con el que fijar aún más la
pervivencia de este orden de Occidente. “Cupo à Mercurio, como à Dios de la vigilancia, y à la
insigne hazaña de dar sueño con el toque de su vara, y acento de su lira a los cien ojos de Argos,
símbolo de la machina del mundo, y más especial, en su sueño del Occidental” (ff. 8A). Aunando
vigilancia y deseos de ser o soñar el mundo de Occidente, Mercurio-López Pacheco llega a
América para cumplir con la realización de Occidente en este continente y en el mundo entero.
“Occidvi mvndi machina” es el mote que corona dicho cuadro, acompañado del de “Princeps
republicae cor” para Mercurio, colocando, por lo tanto, a la República del corazón (centro
religioso de los jesuitas) como agente que coordina y que gestiona las miradas, así como todo el
engranaje significativo de Occidente, cuyo nuevo príncipe, Mercurio-López Pacheco, hará valer
su norma en América.
Si bien las imágenes del arco parecen tener un objetivo claro (declarar y garantizar la
realización de Occidente en México de la mano del virrey), es posible encontrar, no obstante,
alguna que otra incoherencia o pretendida (y cuanto menos, interesante) reformulación. Felipe V
va a ser comparado al menos en dos ocasiones con Ganimedes, presentándose, a continuación,
como figura al servicio de López Pacheco, marqués de Moya:
Con su Pacheco, Mexico le apoya;
Pues la que ambrosia engasta rica joya,
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Se la quita Philipo de la boca,
Para ser Ganimedes del de Moya (ff. 10B)
Del Ida glorias excedes
Por la copa; pues de oy bien
Gloriarte, México, puedes,
Con un Pacheco, de quien
Es Philipo Ganimedes (ff.13 B)
Así pues, o bien Felipe V es comparado con Ganímedes como intercesor de México ante
los dioses, o bien se le hace siervo de López Pacheco.70 Pese a que constantemente parece
proclamarse a México “de eternidad de lealtad, / eternidad de tropheos” (ff.17B) para Occidente,
existe, de nuevo, en esta propuesta, un régimen visual que compromete alguno de sus axiomas (o,
cuanto menos, esta relación con la metrópoli), llevando a cabo, así, una reestructuración del orden
de Occidente. En el diálogo final, Mercurio trata de convencer a América para que acepte al
futuro virrey: “los ojos vuelve, y verás / Otro, que dexa tu Imperio / Siendo occidente hasta aquí,
Oriente de glorias hecho” (ff.17 B). De nuevo, las referencias geopolíticas se subvierten, y la
presencia del Virrey convierte a América en Occidente, y al propio Occidente, en “Oriente de
glorias hecho”.
El orden que este mismo arco propone llevará a cabo una relocalización de los elementos
con los que construye su discurso que afectará también, como decía, al propio regimen de
visibilidad de los arcos y a las practicas sociales a las que éstos remiten en el contexto de la fiesta.
La letra hecha imagen (en cada uno de los ocho cuadros, basas y jambas, de cada uno de los lados
del arco) se sumará a toda una serie de recursos (luminarias, fiestas de toros, máscaras y desfiles)
que conformarán todo un código visual anclado incluso a los colores de la librea del virrey
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“Que Jupiter conceda generoso / a quien su copa da, que le presida” (ff. 10B). Cediendo la copa
de Júpiter a López Pacheco, no hará Felipe V sino permitirle acceder a lo “mas glorioso” de este
mundo. Bien México es grande porque Felipe V se lo permite (eligiendo a López Pacheco como
nuevo virrey y depositario de la copa) o bien el mismo Felipe V es rebajado (a la calidad de
humano, hermoso y príncipe pero humano) en su nueva relación con Mercurio-López Pacheco
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“medio amarill[o] o naranjad[o]” (Actas del Cabildo, libro 32, 85)71 destinado a jerarquizar y
fosilizar una organización determinada para lo social. “Processions sought to channel memory”
decía Anna More (48), y en ésta, tanto indios, morenas como miembros de las élites aparecerán
participando y siendo “igualmente” distribuidos por el espacio de la ciudad y la memoria.72 La
crónica de Cristóbal Gutiérrez de Medina, Viaje de tierra y mar, hace referencia a la centralidad
de la élites en el desfile, pero también a la presencia de otros fragmentos de la población en zonas
más excéntricas.
Las calles, azuteas y ventanas con tanto concurso, que ni se podía andar por ellas
ni estar en las casas sin temor que se hundiesen, con muchos tablados con festines e
invenciones de indios, que explicaban su contento con disfraces alegres, ya que con su
algarabía no lo podían dar a entender; y tantas eran las bandadas de mujeres como de los
hombres, dando todos confusamente gritos y palmadas de contento, alegría semejante a la
que tienen los cautivos cuando les llega el rescate (Gutiérrez de Medina 83).
Con estas aclamaciones generales de gente noble, eclesiásticos, y seglares, y
plebeyos, niños y mujeres, sin poder tener los amos a las esclavas y morenas, que
repartidas en bandas diferentes, hacían alegres bailes (84).
Los indios, explicando sus disfraces, y las esclavas y morenas, bailando, van a ser
capturados y recuperados (aunque debidamente separados del resto de las élites) para dar forma al
orden social de la colonia y la representación de una suerte de memoria compartida. En ella, los
cuerpos de todos y cada uno de los sujetos van a ser recuperados como signos autorizados que
encarnan el relato de la bienvenida y la liberación de México por el modelo de Occidente. Más
allá de esta visibilidad de las palabras que caracterizará al orden visual de la colonia, la fiesta
71

En las Actas del Cabildo de la Ciudad de México se detallan cómo se repartirán los gastos, para
qué, qué tipo de personas acompañarán en el desfile y los colores con los que se desea decorar
toda la ciudad. “Sabiendo los colores de que su excelencia viste su librea se con todo ornato”
(libro 32, 84).
72
También por las Actas del Cabildo o la crónica de Cristóbal Gutiérrez de Medina, Viaje de
tierra y mar, feliz por mar y tierra, que hizo el excellentissimo señor Marqves de Villena mi señor
(1640) sabemos con qué orden desfilaron, yendo, en primer lugar, los músicos “atabaleros,
música de chirimías y trompetas; con sayales de indios y sombreros de los colores de esta ciudad,
morado y anaranjado”; después los “caballeros republicanos” (funcionarios importantes),
seguidos de miembros de la universidad (Actas del Cabildo, Libro 32, 85).
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tiende, también, a incluir las vidas de todas estas personas para organizarlas de acuerdo a ese
“derecho de captación [por parte del poder,] que culmina con el derecho de apropiarse de la vida
del súbdito” (Garcés 88). Marina Garcés señalaba, a partir de Foucault, la necesidad de “un poder
individualizante, capaz de introducir correcciones en cada uno de los cuerpos y de ordenar su
conjunto global” (89). En el caso de Gutiérrez de Medina, el reconocimiento del indio y las
morenas pasará, evidentemente, por la creación y el control de un imaginario no conflictivo para
la comunidad o el conjunto global de la colonia, que se irá organizando a través del reparto de los
espacios de la ciudad y, por lo tanto, la memoria.

La entrada de la vida en la ciudad y las festividades
Sin embargo, con frecuencia se apunta al estado casi de excepción que toda fiesta
inaugura dentro de una organización civilizada. Y en este estado de Excepción, las vidas no
participan de la misma forma, sino que lo hacen de acuerdo a la suspensión de la norma que da
lugar a otro tipo de poder constituyente. Por estado de excepción, Agamben entiende “la forma
legal de aquello que no puede tener forma legal”, “el dispositivo original a través del cual el
derecho se refiere a la vida y la incluye dentro de sí por medio de la propia suspensión” (24).
Como tal, es provisional, pero también es capaz de transformar “la estructura y el sentido de la
distinción tradicional de las formas de constitución” (26) y convertirse en una forma casi
permanente de gobierno. Agamben recoge, citando a Rossiter, la idea de que, en tiempos de
crisis, el gobierno se ve obligado a tomar medidas excepcionales a fin de “neutralizar el peligro y
restaurar la situación normal. Esta alteración implica inevitablemente un gobierno más fuerte: es
decir, el gobierno tendrá más poder y los ciudadanos menos derechos” (35).73 En realidad, y
aunque el régimen de la fiesta pudiera justificar la necesidad de medidas extraordinarias (a fin de
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Véase Rossitier Clinton, Constitutional Dictatorship: Crisis Government in the Modern
Democracies, New York: Harcourt Brace, 1946, 5.
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restaurar el orden perdido), el tipo de estado o contexto que la misma fiesta genera no surge tanto
del reforzamiento del gobierno como de su ausencia y, por tanto, de una cierta liberación de los
sujetos. Para este caso, Agamben establece que el estado de excepción generado durante la fiesta
apunta a una relación compleja entre el derecho y la anomia como degradación o eliminación de
las reglas sociales, que ya no son respetadas por los integrantes de una comunidad:
Las fiestas anómicas […] muestran, a la vez, que lo que se pone en juego en la
dialéctica entre estas dos fuerzas es la relación misma entre el derecho y la vida. Ellas
celebran y reproducen paródicamente la anomia a través de la cual la ley se aplica al caos
y a la vida sólo al precio de convertirse ella misma, durante el estado de excepción, en
vida y caos viviente (136).
En los relatos anteriores, el de la crónica de Guriérrez de Medina o la descripción
anónima del arco triunfal, o bien no se daba información de esta relación con lo social (como en
el caso de este último), o bien se daba, aunque para plegarse a la construcción de un determinado
imaginario (como con el de Guitiérrez de Medina). No obstante, relatos menos ligados a la causa
oficial y, por tanto, no tan sometidos a una deuda con el poder, ofrecen testimonios de esta
incorporación, si no constitutiva de la vida, al menos sí que como fuerza que escapa al ejercicio
normalizador de ese poder. La crónica de María de Estrada Medinilla, Relación escrita a una
religiosa monja prima suya de la feliz entrada, día de san Agustín, a 28 de agosto de mil
seiscientos y cuarenta años, del Excelentísimo Señor Don Diego Lopez Pacheco Cabrera y
Bobadilla, marqués de Villena, virrey, gobernador y capitán general de esta nueva España, 1640,
constituye un valioso ejemplo de esto mismo. Bajo la forma de una carta escrita a su prima,
Estrada Medinilla cuenta la llegada del virrey, describiéndolo en términos laudatorios (“y puesto
que en los hombre es apodo / entrarles por lo bello, / arriesgo de empezar por el cabello, /
principio de lo hermoso”)74 y describiendo asimismo el aparato festivo desplegado en la ciudad
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Para analizar la relación o crónica de María de Estrada Medinilla, Relación escrita a una
religiosa monja prima suya de la feliz entrada, día de san Agustín, a 28 de agosto de mil
seiscientos y cuarenta años, del Excelentísimo Señor Don Diego Lopez Pacheco Cabrera y
Bobadilla, marqués de Villena, virrey, gobernador y capitán general de esta nueva España, he
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(“Allí fue ejecutada / la ceremonia siempre acostumbrada, / y alegre le recibe / la ciudad, que de
nuevo le apercibe / aplauso reverente”).75 No obstante, su narración va a ser continuamente
interrumpida por una serie de eventos o episodios, aparentemente marginales, que serán recogidos
y reintegrados dentro del relato, poniendo de manifiesto el relativo descontrol y la relación
problemática entre las clases coloniales.
De María de Estrada Medinilla sabemos relativamente poco. No hay casi información de
su vida, ni de sus orígenes o sus ocupaciones, tan solo lo que podemos inferir de sus dos obras
publicadas: Relación escrita a una religiosa monja prima suya de la feliz entrada, día de san
Agustín, a 28 de agosto de mil seiscientos y cuarenta años, del Excelentísimo Señor Don Diego
Lopez Pacheco Cabrera y Bobadilla, marqués de Villena, virrey, gobernador y capitán general
de esta nueva España, 1640; y Descripción en octavas reales de las fiestas de toros, cañas y
alcancías, con que obsequió Mégico a su virrey, el Marqués de Villena, 1641.76 Josefina Muriel
considera que “tal vez fuera nieta de Pedro de Medinilla que fue regidor y diputado del
ayuntamiento de la ciudad de 1546 y 1558” (124) y que también es posible inferir la clase social a
la que pertenece por el simple hecho hecho de que escribe y cómo describe lo que sucede:
La posición que tuvo en la sociedad fue sin duda alguna preeminente, con
titulación de doña y buena posición económica puesto que menciona tener coche, lo cual
presupone caballos y cocheros. Por cómo habla de su manera de vestir y de la de otras, y
por las reseñas y valoraciones que hace de lo que ve, se muestra como una mujer de
mundo, elegante y culta (Muriel 124).
seguido la versión de Martha Lilia Tenorio, que citaré para los siguientes ejemplos. Consúltese,
Tenorio 405.
75
Tenorio, 403
76
Josefina Muriel indica que Relación escrita a una monja prima suya… fue publicada dentro de
la crónica de Gutiérrez Medina, Viaje de tierra y mar, feliz por mar…, por la imprenta Juan
Ruyz, en 1640. Martha Lilia Tenorio, sin embargo, recoge el mismo texto pero bajo el título de
Relación en ovillejos castellanos de la feliz entrada del virrey Marqués de Villena, en México, 28
de agosto de 1640, que habría sido publicado, a su vez, por la imprenta de Francisco Robles en
1640. La versión del Viaje del virrey Marqués de Villena realizada por la Universidad Nacional
Autónoma de México, Instituto de Historia, publicada en 1947, y que he podido consultar para el
trabajo, no incluye el poema de Medinilla. Sin embargo, Erja Vettenranta recoge, en su artículo,
fragmentos de la autorización que escribió Juan de San Miguel para su publicación en la obra de
Gutiérrez Medina, Viaje de tierra y mar, feliz por mar… No queda muy clara la relación entre los
dos textos (que serían el mismo) y las dos imprentas.
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El ejemplo de su carta me permitirá proponer un acercamiento a la fiesta barroca como
ejercicio no ya de displinamiento del poder, como apuntaría Maravall, sino como posibilidad que
contiene sus propias fugas, determinadas también por esta inclusión virtualizada de la vida. Así
pues, la vida que se incluye, encuentra, gracias a la anomia propuesta por Agamben, la manera
con la que desbordar la normalización que pretendía el poder con sus infraestructuras y con el
control de los imaginarios sobre la colonia. En este sentido, Mariana Zinni interpretaba el texto de
Relación escrita a una religiosa monja prima suya como un ejercicio premeditado de
desplazamiento en el que María de Estrada Medinilla trasladaría la atención de la figura del virrey
a la propia ciudad y, aún más, a sus mujeres, “acentuando el carácter [de la crónica] como
productora de identidades en conflicto con la autoridad colonial” (37). Erja Vettenranta, sin
embargo, considera dicho desplazamiento aunque a partir de la perspectiva de una “subjetividad
individual y claramente criolla” (45), en la que “los ilustres habitantes nobles se convierten en el
centro de atención” mientras que comparten “protagonismo con los grupos marginados que ganan
voz y espacio en la representación estradiana” (46).
Ambas estudiosas coinciden a la hora identificar los objetivos de María de Estrada
Medinilla con los de construir o reforzar la idea de una patria criolla, un México excelente (que,
pese al carácter laudatorio del virrey, se distanciará de la necesidad de ensalzar o servir a la
metrópoli española). Ambas llegan a conclusiones similares, solo que partiendo de elementos
diferentes. Mariana Zinni analiza la carta de Medinilla a partir de los sujetos a los que se da
visibilidad. Erja Vettenranta entiende dicha visibilidad a partir “tanto [de] la subordinación como
[de] la incorporación de la población indígena en la colonia” (44). Si bien Vettenranta reconoce el
privilegio de la clase letrada, su análisis se centrará, sobre todo, en ese gesto reapropiativo de
Medinilla respecto a los indígenas. En mi caso, me gustaría llevar dichos análisis al estudio de
una realidad en conflicto, con sus desajustes y sus líneas de fuga, retratadas de manera incidental
pero de manera un tanto inequívoca.
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En este sentido, la narración de María de Estrada Medinilla comienza reproduciendo, al
igual que haría Guriérrez de Medina con su crónica, el orden con el que fueron desfilando las
personas durante la fiesta: los músicos, las personalidades religiosas, de la universidad, diversos
funcionarios. En alguna ocasión hace incluso mención al arco a partir de su temática y la
materialidad del mismo.77 Todos estos detalles van a apareciendo a medida que se adentra, y
nosotros con ella, por entre los espacios de la ciudad. Acompaña de unas damas “a quienes debe
el mundo nobles famas, / y con manto sencillo / quisimos alentar el tapadillo” (Tenorio 395), se
dirigen hacia a la catedral, en donde esperan ver al virrey. Este mismo acto de cubrirse con el
manto o la mantilla era, en sí mismo, un gesto distintivo de la clase alta. Con él, las patricias se
ocultaban y signaban, asimismo, como sujetos pertenecientes a una clase social más elevada.
Así pues, Medinilla nos cuenta cómo el grupo de mujeres, apropiadamente identificadas,
sale a la calle y se mezcla, no sin algo de reparo, con el resto de la gente. “Dimos la vuelta luego /
y en un abismo de rumor me anego; / al discurrir la calle / no hay paso por donde el paso no se
encalle”, “iba, aunque aquí se note, de lo que llama el vulgo bote en bote” (397). La alusión a esta
notable cantidad de gente le servirá a Medinilla tanto para ensalzar la entrega de la ciudad al
nuevo virrey como para caracterizarla de manera un tanto vejatoria, torpe o casi barbárica.
“Tropezando aprietos, / entramos con orgullos más inquietos / donde un balcón estaba” (397)
para contemplar, desde allí, el resto del desfile. El estado como de alarma que se desprende de las
palabras de Medinilla no va a ser un ejemplo de algo puntual y localizado, que estuviera ligado
nada más que a esta fiesta, sino algo que veremos repetido en muchos otros textos del momento78,
y que da muestra, por tanto, de un malestar bastante generalizado, que preocupa u ocupa incluso a
77

Aludiendo, asimismo, a la importancia de la letra y la ley que Mercurio llevó a Egipto, sus doce
gobernantes y los doce virreyes de México: “No quedó en todo el cielo / signo que el arte no
bajase al suelo / ni en toda la Escritura / tribu que no trajese a coyuntura, / ni doce que la fama /
por sus virreyes justamente aclama, / […] para la eternidad de eternidades, / […] del ilustre
Marqués, cuya excelencia / da con celebraciones / glorias a España, al mundo admiraciones”
(Tenorio 396).
78
Vease Alboroto y motín de Siguenza y Gongora, por ejemplo.
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la clase letrada. La existencia de estos y otros testimonio da parte de una realidad en conflicto que
desbordaría, con frecuencia, los imaginarios contenidos y controlados, sobre la ciudad y la
población de México, de las propias autoridades coloniales. Y tan es así, que la propia Medinilla
nos cuenta cómo, llega un momento en que recibe una pedrada:
Y, estando descuidada,
hice, viendo venir una pedrada, reparo diligente
con que no me rompió toda la frente.
Y esto lo menos fuera,
Pues por poquito no me la partiera
A vueltas de la cara.
Aún el susto me dura y cual quedara
[…] que tuve algún recelo
de que granizaban desde el cielo,
y en los más retirados
infinitos habrá descalabrados (400).
La narración de la misma vuelve rapidamente a la figura del virrey, dejando el caso de la
pedrada en un dato anecdótico que simplemte corta o interrumpe el objetivo laudatorio del
discurso. Sin embargo, la propia Medinilla se vuelve a detener con otro comentario igual de
llamativo: “En fin, la chusma toda / higas y bendiciones le acomoda, / y en murmullo cobarde /
las mozas le dijeron: “¡Diós te guarde […]!” (402). Respecto al mismo, Tenorio aclara, en una
nota al margen: “normalmente higas son maldiciones; aquí se refiere a gritos de “Dios te
bendiga” (400). Sin embargo, es posible apuntar a un doble juego, y considerar la narración como
una que se abre precisamente a los dos significados, transitando entre la crítica a la, como
Medinilla la llama, “chusma”, y el recurso a la misma como aparato con el que engrandecer los
efectos del virrey en la población de México. Por lo tanto, más allá de comprender estas
referencias como un reconocimiento que subsume, como propone Vettenranta o como ocurriría
en Gutiérrez de Medina, por ejemplo, algunos de estos hechos, y la manera aparentemente
involuntaria de contarlos, como si entrecortaran o interrumpieran el principal discurso, aluden,
precisamente, a este carácter liberatorio de la fiesta, en la que a veces se revierten el orden de
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clases y la plebe agrede igualmente a los patricios de manera anónima (aunque también de
manera bastante notable: “infinitos habrá descalabrados”).
Estas licencias, de las que sabemos accidentalmente, como a partir de una tensión
mantenida en segundo plano, van a aparecer inesperadamente a medida que se continúa con el
relato; y van a estar, al fin, posibilitadas por esa anomia que propone Agamben del fervor y de la
fiesta. Estas licencias me van a permitir considerar la idea de la vida como concepto
problemático, como un factor cuya introducción va a traer ciertos desajustes y, por tanto, será
capaz de connotar cierto valor de resistencia. Dicha introducción problemática de la vida,
virtualizada por el discurso (a veces considerada y reabsorbida, a veces ignorada) va entrañar la
posibilidad de ser potencia en sí misma que resiste al poder y al “derecho” que este mismo exhibe
para reapropiarse de la vida de los sujetos coloniales (a través de los discursos o de las
infraestructuras). Esta idea de la vida como resistencia o potencialidad que escapa a la captura de
las autoridades coloniales vendrá a dar lugar líneas de fuga que alterarán el orden pretendido para
abrirse a otros posibles, a otras alternativas u ordenes inesperados, como aquel de las pedradas
contra los patricios.

Los arcos de 1680 y la revisión histórica
En este mismo contexto de la realidad virtualizada por la fiesta, el caso de los arcos de
1680 traerá consigo un momento nuevo, un paso más allá en este proceso de transformación y
reinterpretación de la ciudad por lo visible de la letra. Sin despreciar la capacidad de
trascendencia de la vida ni su manera de exceder el discurso y las estructuras de poder, los arcos
de 1680 trasladarán, de nuevo, las disputas por los espacios autorizados al plano del conocimiento
y su relación con la tradición europea. Los arcos de Sor Juana Inés de la Cruz y Sigüenza y
Góngora van a llevar a cabo una re-evaluación y recomposición las jerarquías materiales y
epistemológicas de Europa para producir una manera diferente de dar visibilidad y, por tanto, de
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comprender y organizar la Historia. Pese a que su objetivo fuera alcanzar un reconocimiento
dentro de Occidente, los discursos y los medios empleados para ello se ejecutarán a partir de una
reevaluación de Occidente que me permitirá proponer una lectura de los mismos, de estos arcos
triunfales de pintura emblemática, como herramientas eckfrásticas de la Historia y sus modelos de
inteligibilidad. Para ello, analizaré el arco de Sigüenza y Góngora y el de Sor Juana Inés de la
Cruz, el tipo de recuperaciones o reinscripciones que plantean y las propiedades materiales con
las que las llevaron a cabo para, así, proponer esta reescritura de Occidente, desde y a partir de
México, como una posibilitada a partir de un ejercicio visual característico.
En 1680, el cabildo de la ciudad y las autoridades eclesiásticas decidieron erigir dos arcos
triunfales efímeros para conmemorar la llegada del nuevo virrey, Don Tomás, Conde de Paredes
y Marqués de la Laguna. Comisionados por el ayuntamiento y la catedral, fueron encargados,
respectivamente, a Carlos de Sigüenza y Góngora y Sor Juana Inés de la Cruz, lo cuales diseñaron
el programa iconográfico y conceptual para cada uno. Con los títulos de Teatro de virtudes
políticas que constituyen a un príncipe: advertidas en los monarcas antiguos del Mexicano
Imperio, con cuyas efigies se hermoseó el Arco triunfal… de Sigüenza y Góngora, y Neptuno
alegórico, océano de colores, simulacro político que erigió la muy esclarecida, sacra, y augusta
iglesia Metropolitana de Mexico, de Sor Juana, se pueden advertir ya alguno de los elementos
que formarán parte de esa agenda política con la que, cada uno, participará de esa creación de un
capital cultural de la colonia, que recogerá y modificará los modelos de Europa. Los elementos
más importantes serán, en el primer caso, la apelación a las genealogías de los reyes
prehispánicos como repositorios de un modelo legítimo de poder para el futuro virrey; en el
segundo, el recurso a Neptuno como figura de la mitología clásica asimilada a México, pero cuya
autoridad vendrá determinada por sus lazos de parentesco con la diosa egipcia Isis, madre de
Neptuno y origen de la sabiduría en las mitologías de Sor Juana. Ambos autores incurrirán, de
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este modo, en modelos de autorización un tanto inusuales, presentados bajo los marcos de
Occidente, aunque modificándolo, de alguna u otra forma.
Si bien es cierto que ambos autores recurren a la figura de Neptuno, como parte de un
programa coordinado, Sigüenza y Góngora justifica su presencia y su conexión con México a
partir de Misraim. Respeta la vinculación con Isis operada en el arco de Sor Juana pero la
masculiniza como parte de la entrada al terreno de la historia y los conocimientos. “Fue llamada
tal doctrina y sabiduría por aquellos dos maestros con el místico nombre de Isis, del hebreo Isc,
como si dijeses is is, es decir varon varon” (Sigüenza y Góngora, Teatro de virtudes 178).
Continúa explicando “no hay razón para que Misraim no se confunda con Isis” de tal manera que
si Nephtuim es hijo de Misraim y Neptuno es hijo de Isis, ambas figuras pueden equipararse.
Misraim se reviste de los atributos de verdad y conocimiento permitiendo anclar a Neptuno a la
historia de los hombres, “que Neptuno fundó a Cartago. Luego si los cartaginenses poblaron estas
Indias, […] y Neptuno fue el autor de los africanos cartaginenses, infiérese el que medianamaente
lo sería de esos indios occidentales” (179). Sigüenza y Góngora le dota, entonces, de valor
simbólico y de archivo, alejándose del aparente “estilo común” en los “americanos ingenios” de
“hermosear con mitológicas ideas de mentirosas fábulas” (172). A partir de este desplazamiento
del discurso del orden mitológico al orden (no obstante también construido) de lo real o los
hechos de la historia, desacredita a sus contemporáneos y cifra, como explicaría Anna More, su
actividad intelectual en el dominio (y manipulación) del archivo y la historia como bases de su
discurso autorizado.79
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Anna More trabaja con las nociones de invención y Patria criolla a la hora de reconocer el
papel de los letrados criollos en la formación de un incipiente ideario nacional. Para su propuesta,
More parte de las nociones de alegoría barroca, de Walter Benjamin, y del archivo, de Derrida,
con los destaca tanto el poder de narrativa, la “invención” de una historia propia, como la
autoridad con la que se presenta la misma forma histórica del archivo. “The key to Creole
authority was an allegorical hermeneutics that dedicated objects to a local archive of which
Creoles claimed to be the magistrates” (16). Sin embargo, y pese a la base entorno al concepto y
el ejercicio del archivo, en la propuesta de More no hay tampoco un análisis pormenorizado de
cómo se formó o en lo que realmente consistió ese “archivo local” que proyecta “the origin of the
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Una vez fijado y explicado a Neptuno como origen de los Indios, Sigüenza y Góngora
pasa a desarrollar su programa político sobre el pueblo de los indios. Lo lleva a cabo a partir de
una serie de figuras con las que instituirá, también, la ley o autoridad para una posible Historia
sobre México. Así, Sigüenza y Góngora describe cada uno de los lienzos del arco colocando,
como parte de la alegoría del espejo de príncipes, a monarcas y personajes mitológicos o deíficos
(como Huitzilipochtli, aunque humanizado para mantener el discurso dentro de lo “real-verídico”
de un pasado histórico) del imperio azteca.
Si bien este gesto es indudablemente subversivo –dar la bienvenida a un virrey español,
representante de la corona española en la colonia, con la historia sepultada del “enemigo azteca”–
no es menos cierto que el “allow the other to speak” que Anna More señala como parte de la
empresa, sigue siendo problemático y parcializado, ya que también conduciría a una determinada
fijación de ese pasado, que no consideraría, en la obra de Sigüenza, la diversidad indígena (o las
dinámicas de poder que se dieron entre los distintos pueblos pre-hispanos), proponiendo, eso sí, a
los Aztecas por su valor contrahegemónico en relación a Europa. Rolena Adorno coincide con
More al señalar que el principal objetivo del arco era “dignificar el pasado mexicano como algo
histórico” (13), traerlo de nuevo a la vida, a ese espacio visual de ese momento en el que volverá
a cobrar una dimensión constituyente. Adorno, como More, evita cuestionar las elecciones de
Sigüenza o la naturaleza del archivo en el que se basa. No obstante se distancia de More a la hora
de considerar las que fueron las posibles fuentes primarias de Sigüenza.80
law onto an archaic past” (14). En este sentido, debemos también reconocer que en cada una de
las decisiones de Sigüenza y Góngora –sobre a qué culturas prehispánicas reconoce e introduce
en el archivo y cómo las introduce, o qué culturas quedan fuera– hay, también, un ejercicio o
modelización de esa Historia prehispánica, o de una Historia prehispánica autorizada.
80
Adorno basa su crítica al trabajo de More por un “vago” estudio, precisamente, del archivo (lo
que no invalida las tesis de More pero cuestiona, cuanto menos, la manera con la que la propia
More se presenta como investigadora). Adorno propone el Códice Tovar, o una copia más
reciente del mismo, Códice Ramírez, como modelos más cercanos a las descripciones de los doce
reyes del arco que las cuatro representaciones que aparecen en el Códice Ixtlilxochitl, propuesto
por More a partir de los estudios de Escalante Gonzalbo. El punto clave de su crítica recae en la
imposibilidad del modelo de Huitzilopochtli asemejado a las ilustraciones de “un libro francés de
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En cualquier caso, las dos autoras, More y Adorno, reconocen este ejercicio creativo a
partir del archivo y su manejo o control como fuente de autorización. Esta premisa le permite a
More trabajar sobre una “harmonious unification of voices” (139), que se puede aplicar tanto al
presente y al pasado de esa idea sobre México, como a los espacios conjurados (imperial europeo,
mexicano indígena), al objetivo encomiástico del arco (“praising and insulting” (140) al futuro
virrey con adulaciones y el recurso al pasado azteca) o, incluso, a las operaciones sobre la
Historia autorizada y su maneras de visibilización. Esta misma unificación ha sido presentada por
otras autoras como María Fernández a partir de un “vernacular cosmopolitanism” con el que
Sigüenza habría conseguido elevar “Mexican antiquity to universal status and vernacularized
Europeans models” (27). Más allá de la conjunción de lo que Fernández considera como modelos
universales o globales (que podríamos llamar, occidentales: el recurso a la hermenéutica barroca,
a los arcos triunfales y la tradición grecolatina) con lo local de México, me interesa su visión del
arco como “a Mexican form of cosmopolitism” (27), y, como consecuencia, podríamos añadir, la
posibilidad que esto supone para empezar a concebir a México como modelo de cosmopolitismo.
En este sentido, la introducción del pasado azteca dentro de los lenguajes de poder y legitimación
occidentales va a traer consigo no sólo esa visibilización a gran escala de un pasado
contrahegemónico azteca, sino un cambio, también, en las reglas del así llamado universalismo
(de Europa) a partir de perspectivas que lo agrandan y re-encuadran.
Pheng Cheah analiza en su libro, What is a World?, los problemas derivados de una
suerte de normatividad intrínseca a todo proceso de universalización:
1683 de la John Carter Brown Library”, en el que aparecería representado como deidad, “con cara
humana, alas de pájaro y piernas y patas de cabra”, alejándose, por tanto, del carácter más
histórico-real al que aspiraba Sigüenza. Adorno continúa: “en la misma biblioteca está
conservado el Códice Tovar cuyas imágenes tienen mucha semejanza con las descripciones de
Sigüenza” (24). En ambos casos, y en relación a esta visión desproblematizada del pasado en
Sigüenza, también podemos advertir ciertos conflictos en la formación del archivo de los códices.
Códice Ixtlilxochitl, por ejemplo, fue recopilado por Alva Ixtlilxochitl con el fin de demostrar el
“derecho patrimonial de su familia al cacicazgo de San Juan Teotihuacan” (García, 222) y, de
este modo, exaltar una determinada dinastía para conseguirlo.
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Normativity refers to what ought to be. We conventionally understand norms and
their related cognate, values, as ideals that practical reason prescriptively projects onto
reality to transform it in the image of human ends or as principles immanent to collective
human existence that will unfold and actualize themselves. The force of a norm comes
from its universal validity (6).
Para él, este proceso se volvería aún más peligroso bajo las nociones actualices de
globalización, ya que “far from holding a world together, capitalist globalization incorporates
people from outside the European world-system by violently destroying their worlds” (12). En
este sentido, el pasado que invoca Sigüenza habría sido, igualmente, un pasado en gran parte
destruido. Y si la violencia de la conquista, con la imposición de unos modos de pensar y
organizar el mundo sobre otros –Europa contra las cosmologías indígenas– “permitió” a México
“acceder” y ser reconocible, participar (aunque fagocitadamente) de ese modelo “más universal”
importado por Europa, no es menos cierto que, Sigüenza y Góngora, al integrar ese pasado azteca
en los lenguajes poder, iniciaría una apertura de la Historia, o de la Historia de Occidente, así
como de los horizontes normativos con los que a ésta se la visibiliza y constituye, pero a partir de
un ethos distinto. El objetivo no sería tan solo inscribirse dentro de los modelos europeos sino dar
cabida a otras historias, a otros mundos, que diversificaran ese universalismo y propusieran una
manera distinta de dar forma al Mundo.
En este sentido, el trabajo que hace Sor Juana con el Neptuno Alegórico se asemeja al de
Sigüenza en Teatro de virtudes. Pese a que debemos entender los esfuerzos de los dos como parte
de las luchas de poder y reconocimiento dentro de la clase letrada, en ambas obras, los autores
trabajan a partir de esos horizontes normativos, a los que intervienen y modifican para concebir
una manera nueva de comprender y posicionarse en el mundo (y así, de paso, poder legitimarse).
En el caso de Sor Juana, en lugar de abrir la Historia, como haría Sigüenza, abrirá, aún más
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especialmente, las categorías del conocimiento y la razón, tradicionalmente enraizadas en un
universo de significación completamente masculino.81
Como tal, el Neptuno Alegórico es también una compilación de distintos textos: la
dedicatoria al Marqués, la explicación de la “razón del arco”, la descripción de los ocho lienzos
principales y los seis secundarios, así como el poema final, que debió ser leído a la entrada del
virrey. El programa del arco, coordinado con Sigüenza, parte, recordemos, de la vinculación del
virrey el Marqués de la Laguna con la figura de Neptuno. Ambos autores, Sigüenza y Sor Juana,
presentan y justifican retóricamente la elección de Isis como madre de Neptuno y fuente, al fin,
que lo legitima como sabio. Si bien ambos conectan a Isis con Misraim (fundador de los dos
Egiptos) a partir del origen etimológico de la palabra IS (hombre en hebreo), lo cual les permite
dar a Neptuno un origen histórico y real y no sólo mitológico o ligado a la sabiduría, los dos se
van a separar, sin embargo, a la hora de presentar las características –o aún diríamos, el género–
de esta noción de sabiduría. Sigüenza parte del Is-Is de Isis para interpretar su significado como
“doble hombre” y fijar, por tanto, un valor o principio masculino para ella, que será después
reforzado con el personaje de Misraim. Sor Juana, por el contrario, propone una visión más
femenina, estableciendo las bases de la unión entre la diosa y el personaje histórico de Misraim
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Nacida en el seno de una familia criolla, Sor Juana Inés de la Cruz (1648/51-1695) tuvo acceso
a una primera educación dentro del seno familiar que marcaría, sin lugar a dudas, su interés por el
estudio y el conocimiento. Niña prodigio, se dice que publicó su primera loa a los ocho años.
Continuaría explorado dicho amor por los libros a través de la vida cortesana, sirviendo durante
seis años como dama de compañía de la virreina la Marquesa de Mancera. Gracias a este contexto
conoció, también, al que sería su futuro confesor, Antonio Núñez de Miranda. Se dice que
Miranda fue el que la animaría a tomar los hábitos para poder seguir estudiando. No pudiendo ir a
la Universidad por ser mujer, Sor Juana ingresaría, primero, en la orden de los carmelitas para
pasar, poco después, a la de los jesuitas. Cultivó todo tipo de formas y géneros textuales: desde
teatro, villancicos y sonetos, hasta reflexiones de tipo teológico o la creación del Neptuno
Alegórico, arco triunfal que dio la bienvenida, junto con el de Sigüenza, al Marqués de la Laguna
en 1680. Ha sido estudiada desde un sin fin de puntos de vista, ya sea por su condición de
escritora oficial de la corte y la iglesia, por su condición de sujeto femenino, colonial y criollo,
numerosas aproximaciones hoy en día exploran las muchas “reformulaciones que [realizaría] de
las epistemologías predominantes en Europa, no sólo desde su perspectiva femenina, sino desde
una perspectiva decididamente americana”, como bien explica Yolanda Martínez San Miguel (4).
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no ya por lo masculino de su nombre, sino por la ciencia. “Con que de Misraim y Heber,
primeros fundadores de Egipto y principales autores de las ciencias, tuvo la sabiduría esta
nomenclación de Isis” (97).
Sor Juana expone, de este modo, un tipo de sabiduría histórica –al modo de Sigüenza–
pero manteniendo el carácter mitológico. Concentrará, para este último, a todas las diosas con las
que, según explica ella, comúnmente se confunde o identifica a Isis.82 “Sor Juana argues that all
goddesses converge in Isis, ergo all are goddesses of Wisdom, the exact profile the erudite
Neptuno wishes to procure for its author”, explica Merrim (188). Basándose en la edición de la
poesía de Sor Juana de Alatorre, Merrim propone, incluso, una conexión entre Isis y la virgen de
la Guadalupe, posiblemente menos explícita pero tal vez justificada por el dominio del archivo de
Sor Juana que propone Anna More en la colonia.
“Sor Juana quotes a poem penned by Góngora for the Spanish shrine of Guadalupe,
continu[ing] to align the Virgin of Guadalupe with Isis and the Neptuno”, establece Merrim
(188).83 Considerando esta posibilidad y volviendo sobre el resto de figuras femeninas
mencionadas en el discurso, podemos concluir que Sor Juana procede no solo recogiendo a un sin
fin de diosas bajo la personificación de Isis, en una especie de referencia reiterada y densificada
que le roba muchas veces el protagonismo a Neptuno, sino que establece, también, una especie de
jerarquía de las voces, pidiendo que sean otras –la de la sabiduría de Isis, tal vez la del Delfín

82

“Equivocando con Minerva a Isis, a quien los autores antiguos han nombrado con grandísima
diversidad. Apuleyo la llama Rhea, Venus, Diana, Bellona, Ceres, Iuno, Proserpina, Hécate,
Ramnusia. Diódoro Siculo dice que Isis es la que llamaron Luna, Juno y Ceres. Macrobio afirma
no ser sino la Tierra, o la Naturaleza de las cosas” (Sor Juana, 96).
83
Si bien es cierto que las citas proceden del poema mencionado, pese a que la atribución
gongorina ya se haya descartado, la conexión, al menos, es mucho más velada que con el resto de
las diosas. No hay mención explícita a la Guadalupe, y los fragmentos rescatados aluden a los
dioses que se han introducidos previamente a lo largo del Neptuno. La elección, si más velada,
tampoco parece casual, lo que permite sustentar la propuesta de Merrim y Alatorre, poniendo de
relieve una voluntad más mexicanista o criolla por parte de Sor Juana, de aunar esas cosmologías
egipcias y greco-latinas con las costumbres de su Patria y el cuto arraigado a las vírgenes María y
de la Guadalupe, tan habituales en México y en muchos otros textos de Sor Juana.
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“ministro y valido” de Neptuno, o la Sor Juana, tal vez la de la comunidad criolla– las que sean
escuchadas y no la de Neptuno o el virrey, el Marqués de la Laguna.
Llaman la atención el peso que se da a la explicación de Isis en la “Razón de la fábrica”,
así como las sucesivas escenas de los lienzos en donde Neptuno trabaja para entidades femeninas
(Asteria “por el mar vagante”-México), a las que acompaña y cede a veces los espacios de poder
(como con Minerva en la batalla por Atenas), o el desarrollo, incluso, de la imaginería para la
virreina (identificada con Anfitrite). Si bien el centro del discurso es, por acuerdo con los poderes
y con Sigüenza, el nuevo virrey como Neptuno, (y a pesar de que en muchos casos se proponga
una final comunión entre todas esas figuras femeninas y Neptuno) es cierto, también, que, como
hombre sabio, “dios de los consejos” (Sor Juana, 82), es un dios al que casi se le pide que no
hable, o que comunique en secreto sus consejos:
Estaban sus aras [las de Neptuno] debajo de la tierra, no sólo para denotar que el
consejo para ser provechoso ha de ser secreto […] sino para dar a entender que también
honraban con silencioso recato a Neptuno en el supuesto de Harpócrates, dios grande del
silencio, como lo llamó San Agustín (83).
Sor Juana lo postula con una aparente ingenuidad, quitándose de encima posible
adjudicación de intereses:
La razón de haber los antiguos venerado a Neptuno por dios del silencio,
confieso no haberla visto en autor alguno de los pocos que yo he manejado, pero si se
permite a mi conjetura, dijera que por ser dios de las aguas, cuyos hijos los peces son
mudos, como los llamó Horacio (84).
Continúa:
Por lo cual a Pitágoras, por ser maestro del silencio, le figuraron en un pez,
porque sólo él es mudo entre todos los animales; y así era el proverbio antiguo: Pisce
taciturnior [“más callado que un pez”]. […] Y siendo Neptuno rey de tan silenciosos
vasallos, con mucha razón lo adoraron por dios del silencio y del consejo (86).
Y si caracteriza a Neptuno por su sabiduría en el silencio, también pudiera hacerlo con
sus vasallos, en un gesto que pudiera presentar al pueblo mexicano como futuro seguidor solícito
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y callado, dócilmente doblegado. Sin embargo, si nos atenemos al terreno de las epistemologías
sobre las que parece que trabaja archivístcamente Sor Juana, es posible ver aquí, un gesto que
pretendiera casi más acallar a la razón masculina y a los que la siguen o la practican. Neptuno es
sabio porque calla y comunica con misterio sus consejos. Su sabiduría le ha sido concedida a
partir de Isis (su madre) o de Minerva (que es su hija, aunque también es Isis, según Sor Juana, y
por lo tanto, su madre). Lo femenino aparece como principio y como final, enmarcando una
sabiduría masculina para nada negada, pero ciertamente alabada por una ausencia de la voz. Y, en
términos de voz, podríamos también reconocer que la única voz que se escucharía, al fin y al
cabo, sería la de la persona que en su momento recitó el poema del final, en ese momento en el
que el virrey pasaba por el arco. No sería necesariamente la voz física de Sor Juana, pero sí sería
una voz enunciada desde la primera persona de Sor Juana.
En este sentido, mi análisis se alinea con los trabajos que han leído la obra de Sor Juana
a partir de una reconfiguración epistemológica del orden dominante en clave feminista (Sabat de
Rivers; Arenal; Merrim; Grossi). Si, como bien advirtiera Yolanda Martínez San Miguel, es
necesario reconocer, no obstante, “las conflictividades de una discursividad que se forja en el
entrecruce de varios circuitos de poder e identidad” (208), y que el posible asedio de Sor Juana –
así como el de Sigüenza– a la Ciudad Letrada va a venir mediado por una negociación constante
entre posiciones más revulsivas y otras más conservadoras, defiendo, pese a todo, un esfuerzo por
recomponer uno de los marcos epistemológicos con los que construimos los discursos. Un
esfuerzo por feminizar la idea de sabiduría y anclarla en el cuerpo y las experiencias de una diosa,
acallando, así, a una razón de tipo masculino. En este sentido, Julie A. Bokser niega la posibilidad
de un ejercicio tan progresivo puesto que, al fin y al cabo, Sor Juana, con su arco, no hace sino
mantener las estructuras de poder y celebrar al futuro virrey. “Sor Juana doesn’t simply conserve
the colonial system but also attempts to shape its governance, underscoring the need for peace,
stability, and the wisdom of local, Mexican knowledge” (157). Bokser, como muchos otros,
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centra su análisis en el reclamo de Sor Juana por ocupar o dominar un lugar más privilegiado
entre la clase letrada, entendiendo el Neptuno como parte esas luchas de poder. Sin embargo, me
parece importante no despreciar, tampoco, las implicaciones que dichas estrategias pudieron tener
o tienen a la hora de pensar otros posibles, de abrir nuevos horizontes dentro de esos “parámetros
universales” del pensamiento occidental.
Si bien es cierto que el discurso de Sor Juana no hace nada por dar entrada a una posible
razón indígena, sí que moldea y recrea un campo diferente para esa normatividad de la que
hablaba Cheah. “The force of a norm comes from its universal validity”, recordaba Cheah (6). En
este sentido, Sor Juana, se va a ver obligada a recurrir a la autoridad del archivo y al cuerpo
femenino como elementos con los que forjar esa “fuerza de una norma” para así acceder y
modificar el ideal de un conocimiento autorizado. Dicho conocimiento habría sido construido en
torno al “disembodied argument” (Bordo 2) con el que quedaba garantizada la pretendida
universalidad del pensamiento cartesiano: la posibilidad de un conocimiento objetivo y, por tanto,
universal, pasaba por la formulación de un cogito o ser pensante que se separaba de su cuerpo
para ser solo “razón” y, por tanto, fuente de aparente distancia y objetividad, y de su posibilidad
como universal. La razón cartesiana no necesitaba fundamentarse en un cuerpo masculino porque
como tal, en su mirada abstraída de lo corporal, anteponía un marco de enunciación masculino,
creado desde y por determinados hombres que pensaban y escribían. Sor Juana, como otras
muchas autoras, recurrirá a este archivo y a la historia y las mitologías de mujeres ilustres para
devolver a la razón a un cuerpo y establecer, finalmente, la autoridad de una sabiduría por lo
femenino de los cuerpos del poema, origen y final (recordemos a las dos diosas, Isis y Minerva)
de una posible razón masculina.84
84

Susan Bordo, en su trabajo The Flight to Objectivity, analiza las “hierarchies of values that
reflect a characteristically ‘male’ course of development, as it normally proceeds in the
bourgeois, nuclear family” (6). Parte del psicoanálisis y del trabajo de Nancy Chodorow, “who
suggests that because of a more rigorous individuation from the mother is demanded of boys (as a
requisite to their attaining a ‘masculine’ identity in a culture in which masculinity is defined in
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En relación a los cambios que este discurso introduce tanto para la vida como para la
experiencia y la comunicación de la misma, me atrevería a proponer el papel que las mujeres
tuvieron –o el otro como sujeto subalterno– en esa vuelta del pensamiento a los cuerpos de la
tradición occidental, precisamente por la necesidad de hacerlos visibles –a todos esos cuerpos– y
de hacerse también visibles –como autoras, seres que también piensan–. En el caso de sor Juana,
al menos en el Neptuno, este gesto no se habría centrado tanto en hacer visible un cuerpo
femenino sin más, cuanto de proponer esta razón femenina que solo podía ser visibilizada como
femenina por el cuerpo. Podríamos decir, al fin y al cabo, que, para que esa abstracción fuera
femenina (en un mundo intelectual dominado por el hombre), necesitaba la forma de una alegoría
femenina.
Como decía Cheah aunque en relación a la situación actual, “the sharp inequalities
created by capitalist globalization […] makes the opening of other worlds a matter of greatest
imperatively” (11). La apertura de la normatividad en Sigüenza habría traído una apertura de la
Historia y de los mundos que la cuentan, rompiendo con esa premisa de una universalidad
fundada solo desde Europa. Mientras, Sor Juana ejecutaría un sistema de conocimiento que
reconocerá a la mujer como su razón autorizada, creando no solo un universo de valoración y
existencia femenina sino, desmantelando o desestabilizando, cuanto menos, el principio de
dominación de la razón cartesiana, que no era otro que esa abstracción que rechazaba lo concreto
opposition to everything that the mother represents), they grow up defining achievement and
measuring their own well-being in terms of detachment, autonomy, and a clear sense of
boundaries between the self and world, self and others. This has resulted, in our male-dominated
intellectual traditions, in the fetichization of the detachment and “objectivity” in ethical reasoning
and scientific rationality” (6-7). Del mismo modo, Sor Juana parece resaltar, continuamente a la
figura de la madre tanto en ésta y en otras obras suyas: a la diosa Isis como madre, la virgen
María o la virgen de la Guadalupe como madres. Si bien hay un esfuerzo por localizar un origen
anterior a lo masculino, es curioso advertir, también, la decisión de revindicar el poder de dar
vida de la madre en muchas otras autoras además de Sor Juana. No me atrevo a decir que todas
ellas estuvieran cuestionando activamente este supuesto de separación o detachment como fuente
de la objetividad masculina, pero sí es cierto, por otro lado, que existían muchas ansiedades en
relación a la familia y la madre en la colonia, documentados por autoras como Ann Laura Stoler
en Carnal Knowledge o María Elena Martínez, en Genealogical Fictions.
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y se separaba de los cuerpos para establecer una jerarquía aparentemente objetiva (y, recordemos,
masculina).
Sor Juana, junto con otras escritoras antes y después, permitirá esta exploración a través
del cuerpo (aunque para ella, de una razón feminizada a través del cuerpo) que producirá un
ordenamiento diferente de la realidad y los mapas cognitivos que la nombran. Ambos, Sor Juana
y Sigüenza, logran esa redistribución de los espacios autorizados a partir de una suerte de
pluralización de los ideales universales, de una –recordando a Sara Ahmed– reorientación de lo
normativo que dará lugar a nuevas e inesperadas posibilidades.

Los arcos de 1680: instrumentos ecfrásticos de la Historia
De igual modo, la materialidad del lenguaje utilizado, las maneras de visibilizar o hacer
presente ese mensaje por parte de los arcos, jugará también un papel fundamental para la
mediación de un espacio propio dentro de la tradición occidental. La relación texto-imagen de las
pinturas emblemáticas que decoraban estos arcos pasaría a ocupar, en el contexto de la colonia, el
nuevo modelo normativo que sustituiría a las tradicionales decoraciones con esculturas y pinturas
(puras) de Europa. Autores como Pascual Buxó los han analizado a partir de las relaciones
“cuerpo/alma, imagen/texto” que intervienen en toda forma emblemática. Dicha distinción
provendría de las reflexiones de Alciato, creador de los primeros emblemas, e identificaría,
asimismo, el aparato textual con el alma del emblema, que contiene o precipita la revelación de su
mensaje, su verdad oculta, pero que necesitaría, no obstante, de ese soporte visual o cuerpo para
llegar a establecerse y revelarse completamente.
Otra línea interpretativa, encabezada por Verónica Grossi, consideraría el rol de estos
“emblemas visuales o figuras del lenguaje” (94) como parte de un sistema alegórico que
trabajaría en torno a las dinámicas de la presencia. Partiendo de las nociones de imitatio y
simulacro, que se encuentran igualmente mencionadas en la obra de Sor Juana, Grossi propone
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una relación de semejanza entre el arco y el virrey que supera y llega “a desplazar la centralidad y
superioridad del virrey elogiado” (95). El arco trasciende, de algún modo, las funciones de la
imitatio al recrear al Marqués de la Laguna no ya a través de los principios del retrato sino a partir
“del universo absoluto de las ideas” y de las “virtudes del príncipe ideal” (95) para el buen
gobierno de la ciudad de México. Algo similar va a suceder, también, cuando consideremos las
relaciones que se dan entre el texto de Sor Juana y las pinturas que describe. Explica Grossi:
En su Neptuno Alegórico Sor Juana construye ‘un simulacro político’, una
especie que forma la fantasía, una imagen verbal hecha a semejanza de un monumento
plástico-simbólico. La imaginación crea la imagen fantasmal, el ‘engaño colorido’ […],
para sustituir y superar por medio de una representación visual, colorida, tangible a los
sentidos, el modelo ausente, invisible como toda abstracción (101).
Grossi proponía su análisis basándose en la alegoría, concepto que interpreta
etimológicamente a partir de la palabra “allos, que significa ‘otro’”, y “el verbo agoreuein, cuyo
sentido original es ‘hablar en la asamblea o en el ágora’. La palabra resultante significa ‘hablar
de otra manera’” (97). Su proyecto permite interpretar el arco a partir de un lenguaje alegórico
que mediatiza la presencia y que, sobre todo, mediatiza al otro. Dicha aproximación no solo me
parece interesante y efectiva, sino que creo que se puede extender de los problemas del discurso a
la materialidad misma del arco y abrir, con ello, nuevos parámetros para su análisis. Al hacer
esto, uno podría proponer estos arcos efímeros de pintura emblemática, tan característicos del
periodo de la colonia, como un modelo de expresión propia resultante de ese hablar de otra
manera, que también habría supuesto un hablar de un otro –en este caso, la tradición europea en
la que se basaban–. Siguiendo esta premisa, el modelo de los arcos triunfales europeos habría sido
“sustituido y superado”, usando las palabras de Grossi, para lograr, en los arquetipos de la
colonia, una manera nueva de hablar no solo de la autoridad (de los virreyes) sino de la tradición
misma. Para llevar a cabo tal análisis, me gustaría, proponer el concepto de lo ecfrástico, y
considerarlo en dos niveles: el de la reescritura de las pinturas de los arcos, y el de la
reconsideración de un modelo de representación europeo, con sus principios normativos, que
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habría permitido a los autores de la colonia encontrar un espacio de enunciación y visibilización
propio con el que dar entrada a la Historia (occidental) autorizada (que habría sido, no obstante,
modificada).
La ecfrasis ha sido propuesta como parte de una retórica que se centra, sobre todo, en la
premisa del “to make us see” (Mitchell 152), y que siempre hace referencia a algo que ya existe o
que forma parte de la realidad visible. W.J.T Mitchell, en su libro Picture Theory, localiza un
primer momento en la Antigüedad Clásica, con la descripción del escudo de Aquiles, en el que
“the doctrines of the ut pictura poesis and the Sister Arts [were] mobilized to put language at the
service of vision”. Sin embargo, para él, “the narrowest meanings of the word ekphrasis as a
poetic mode, ‘giving voice to a mute object,’ or offering ‘a rhetorical description of a work of
art,’ [gave] way to a more general application that includes any ‘set description intended to bring
person, place, picture, etc. before the mind’s eye’ (153). No limitado a las obras de arte, Mitchell
reconoce, en esta práctica de hacer visible un régimen visual a través de las palabras, una suerte
de diferenciación entre los dos órdenes y maneras de mediar que traerá, como consecuencia, “a
moral, aesthetic imperative” (154) en favor de uno de los dos. Mitchell se aleja, así, de las teorías
que habían comprendido la ecfrasis como un sistema de “reciprocity or free exchange and
transference between visual and verbal art” (155) para reconocer, en este ejercicio de
verbalización o escritura de lo visual, una pulsión por superar y trascender el objeto del que se
habla.
En cierto sentido, algo similar sucede con la relaciones de fiestas y las descripciones de
los arcos. Más que describir esas pinturas, lo que hacen es crear un género textual propio que
reconstruye, explica y amplía el marco de los arcos como forma de conocimiento e intervención
histórica. Partiendo de las nociones que distinguen entre afectar y ser afectado, contar o ser
contado, operar de manera activa o ser entidad pasiva, Mitchell propone llevar la idea de sujeto y
del otro a las mismas sinergias de la ecfrasis. De este modo, localiza en el principio verbal el
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modelo activo, que conoce, mediatiza o interviene lo visible en tanto sujeto (o yo, “self”) activo,
dejando a la representación visual de la que se habla como otro, “projected as a passive, seen, and
(usually) silent object” (157). Así, concluye: “the central goal of ekphrastic hope might be called
‘the overcoming of the otherness’” (156).
Como tal, el objetivo de los textos de autores como Sor Juana Inés de la Cruz o Sigüenza
y Góngora habría sido mediar para poder recordar los arcos, superar el carácter efímero de los
mismos y hasta, podríamos decir, el alcance o su potencialidad y perdurar, así, en la memoria. Sin
embargo, estos textos van a iniciar, también, un proceso de re-significación de la tradición y sus
lenguajes, con los que se escriben y se inscriben los objetos en la realidad de lo visible. Lo harán
a partir de una serie de prácticas representativas muy establecidas –los arcos triunfales– con las
que la colonia trabajará para dar lugar a otra forma de visibilidad, otra forma de dar entidad al
mundo –a través de estos arcos triunfales de pintura emblemática–. Lo que se está reescribiendo
no es tan solo la base de los discursos, es también el propio sistema representación de Europa y,
como consecuencia, el espacio visual desde el que operan sus sujetos. Estos textos, demuestran la
fijación de un entorno o realidad visual característica, la de la colonia, que se relaciona con
Europa a través de esta reescritura ecfrástica de su modelo visual predominante para intervenir,
así, en las maneras con las que se fija y visibiliza esa Historia universal o normativa de
Occidente.
Así pues, la ciudad es el lugar en el que suceden todas estas operaciones. Allí es donde se
realizan todas esas medidas destinadas a modular y dar forma a sus sujetos, donde se intente
producir y replicar un modelo visual que pudiera acercarse al normativo de Europa. Pero es
también el lugar por el que se iniciará la caracterización de un espacio visual y de significación
distinto, en donde la clase letrada se disputará las maneras con las que nombrarlo y recrearlo al
tiempo que sucederá una multitud de respuestas por parte del resto de sujetos que escapan a toda
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reducción simplificada, y que no hacen sino acentuar la diversidad de encuentros, modelos y
prácticas sociales e históricas que caracterizan a la colonia.
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CAPÍTULO 3: A TRAVÉS DEL LIBRO
It is in this precise sense that reading and writing
sharpened seeing, and that seeing has enriched reading
and writing.
–Walter D. Mignolo

Una vez considerada esta manera de reforzar la letra por la imagen y de convertirla, a la
letra, en imagen misma, una vez visto cómo estos arco triunfales la llevarían a la ciudad para
vestirla, así, de letras, y convertirla, casi, en un instrumento ecfrástico con el que revisar los
discursos de la Historia y la propia Historia, atenderé, en este capítulo, a las maneras con las que
la peculiaridad de lo visual y de la letra llegará a la página del libro para ser síntoma de una
manera distinta de comprender y ordenar los modelos autorizados del conocimiento. En este
sentido, el tipo de sujeto letrado que vengo analizando y que enmarco dentro de una determinada
experiencia de la realidad, que mira y que comprende el mundo desde su posición en México y a
partir de un conjunto de prácticas con las que lo hace inteligible, encontrará, en esta intervención
de lo visual sobre el régimen de lo escriturario anunciado por Rama en La ciudad letrada, una
manera muy particular con la que crear valor y gestionar la relación que media entre el
conocimiento y el poder, así como su organización de lo social. Para ello, consideraré diversos
ejemplos de poesía visual contextualizada con los que revisaré la progresiva formación y
transformación del mundo letrado y sus espacios, con sus circuitos y sus modelos de escritores y
lectores autorizados, y con esta entrada de lo visual en la poesía como manera con la que
intervenir y repartir el acceso al conocimiento y la esfera pública.
Mi trabajo parte de las aportaciones de autores como Stephanie Merrim o Leonard Irving,
que exploraron este tipo de poemas en The Spectacular City y Baroque times in Old Mexico,
aunque con el objetivo de ampliar y reformular algunas de sus ideas. En este sentido, su
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acercamiento, a partir de consideraciones casi exclusivamente relativas a la calidad o la pobreza
de esta poesía, no permite contemplar, por el contrario, algunas de las reorganizaciones de lo
escrito que junto con ella (o también por ella) se estarían realizando. Ambos autores se limitan a
señalar la “simultaneously highflying and degraded nature of poetry contest works” (Merrim 201)
o los “meaningless jumbles of artificial expressions and numbing Latinism” (Irving 147) de los
poemas sin ofrecer una posible explicación a esa “decadencia” que ellos mismos denuncian. En
mi caso, me propongo, por el contrario, recuperar este tipo de poesía y tratar de comprender
mejor el lugar que tuvo dentro de lo social en la colonia; analizar su papel en la progresiva
transformación, condensación y dispersión del modelo de ciudad letrada que propondría Rama al
reorientar, precisamente, la mirada del sujeto letrado a lo largo de la página del libro y las
maneras de producir significados, tanto a nivel del texto como a nivel ideológico y social. A
modo de repositorios de poder en la colonia, estos ejercicios visuales me permitirán revisar las
definiciones y redefiniciones de los lugares del escritor y el lector coloniales, proponiendo, en el
ejercicio de lo visual, una de las pautas con las que determinar la legitimidad de cada una de estas
posiciones.
En su análisis, Merrim se lamentaba, sin comprender muy bien cómo “such poetry, not
worthy, substantive works like Sor Juana’s Primero sueño, was the representative stuff of that
city [a la que ella llama esoteric city] in Mexico city itself” (202). A este respecto, debemos
señalar, en primer lugar, el caso excepcional de Sor Juana, no solo por su genialidad sino también
por su género y las condiciones materiales que la acompañaron a la hora de poder explorar sus
intereses intelectuales. Como bien advierte Stephanie Kirk, el hecho de tener mecenas o un
sistema de patronazgo más o menos estable le permitió a Sor Juana publicar tanto en México
como en España, y adquirir un prestigio y una resonancia sin duda problemáticas en aquel
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momento.85 Para el caso de las contiendas poéticas, mencionadas por Merrim y por Irving en
función de la defectuosidad de sus productos, debemos señalar, asimismo, que la convocatoria
para ellas era pública y relativamente abierta (apareciendo nombres de mujeres y referencias a
poetas anónimas premiadas durante el s. XVIII), aunque condicionada por las posibilidades de
acceso a una educación superior (todavía masculina y para las clases privilegiadas).
Así pues, veremos cómo, con frecuencia, el conjunto de poemas premiados pasaría a ser
recopilado y publicado bajo la forma de la relación de fiestas. El dato de su publicación informa,
cuanto menos, de un cambio en los modos de participación y circulación del conocimiento
(todavía con un componente muy ligado a lo oral) que modificaría, por tanto, las maneras de
producir y consumir buena parte de la poesía en la colonia. Dicha reformulación del espacio
poético como espacio autorizado que se extiende al ámbito de lo público (y cada vez más, al de lo
secular) tendrá, en esta nueva manera de inscribir y circunscribir a los poetas, una articulación
distinta del modelo autorizado, una manera de visibilizar que condensará pero que también
dispersará la centralidad de lo letrado para las gestiones del poder que el mismo Rama proponía
en La ciudad letrada.
Por esta razón, me parece importante analizar éstas y otras dinámicas, ya que con ellas
será posible, también, pensar la progresiva, y nada desdeñable, diversificación de lo social y lo
poético (con tantísimos autores, aunque muchos de ellos olvidables para Merrim), y encontrar,
también, o como contrapartida, esta cierta difuminación de las maneras con las que disputarse el
conocido orden de los signos teorizado por Rama en su libro. En este sentido, la poesía visual que
voy a analizar aparecerá mucho antes de su posterior (casi) institucionalización como parte de los
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Basta recordar cómo, un autor como “Sigüenza, [for example], only ever attained an erratic and
unstable intellectual and literary prestige, attributable to his rather haphazard academic career,
scarcity of funds and a lack of family position” (Kirk 143). El acceso a una formación intelectual
superior y a la circulación del conocimiento y de los libros o el mismo estado de las imprentas en
Mexico estaba directamente relacionado con las condiciones materiales del dinero y el estatus, lo
que hacía del mecenazgo una de las pocas maneras de garantizar la publicación de obras y la
adquisición de algo de renombre.
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certámenes. En el capítulo, consideraré su rol en tanto agente que interviene en la organización
del universo de lo escrito a lo largo de tres momentos.
En primer lugar, por su papel como instrumento metodológico usado en los colegios
jesuitas para el aprendizaje de la lengua y las estrategias retóricas. En segundo, por acabar siendo
una forma de expresión cada vez más explorada y demandada, llegando a tener categoría propia
dentro de los certámenes coloniales y participando, por lo tanto, de los nuevos medios de difusión
de la escritura. Y, por último, porque a principios del s. XVIII asistiremos a la creación de otra
forma visual para la misma, mucho más insólita y con un desarrollo muy característico en la
colonia: los poemas mudos. En estos poemas lo visual se formulará como centro del lenguaje de
los signos. Lo hará a partir de una escritura iconográfica, de premisa casi jeroglífica, ejecutada,
no obstante, sobre la base de un sistema latino u occidental de concebir y ordenar los versos,
dando como resultado los así llamados, sonetos mudos, con imágenes-palabra o imágenesconcepto. En cada una de las tres instancias que analizaré, el elemento de lo visual aparece como
agente que modifica ciertos esquemas cognitivos de la mirada en la colonia, definiendo las
maneras con las que los sujetos coloniales organizarían el espacio de lo público y lo político, con
sus saberes o decires autorizados.

La poesía visual y la educación
Como acabo de señalar, el ejercicio en las distintas formas de poéticas (entre las cuales,
estaban, también, las de la poesía visual) resultó ser un componente habitual en la educación
avanzada de la clase letrada. Como tal, esta misma educación apareció, desde un principio, como
elemento diferenciador con el que organizar y dar forma a la colonia. El cariz disciplinador de la
misma durante la evangelización cultural y religiosa de los años de conquista tuvo su
continuación en los siglos posteriores, en tanto recurso con el que crear y repartir valor político y
social. Como explica Gonzalbo Aizpuru, tan solo los que accedían a esa educación superior
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podían luego asumir cargos dentro de la Iglesia, en la administración o simplemente como
medida con la que “realzar la dignidad familiar” (38). En este contexto, la poesía visual, al
participar de este modelo educativo, intervendría también en las formas de diferenciación social,
participando en esta modelización de la colonia y su producción de un determinado espacio social
y cultural para lo letrado.
Como ya advirtieron autores como Grucinski, Mignolo o More, la difusión de un modelo
de vida determinado (el occidental) pasaría por la conquista de los mapas cognitivos con los que
definimos esa vida, así como por las maneras con las que se la representa y se la cuenta. Por ello,
en su momento resultó importante no solo enseñar o conocer las lenguas (la del imperio: la
española; y las de los indígenas, con el náhuatl entre las más dominantes) y encontrar códigos
adecuados con los que garantizar esa comunicación entre culturas, sino fijar las que, a partir de
ahora, serían las nuevas maneras de pensar y sentir a América, entenderla o definirla. 86 Así,
Gruncinski analizaría estos procesos a partir de la colonización de lo imaginario, Mignolo se
volcaría sobre la centralidad de la escritura y la memoria de la lengua, y More, más adelante,
sobre el control y la organización del archivo; elementos, todos ellos, claves a la hora de fijar y
fundar o refundar una determinada imagen o relato para México, no exenta de momentos
disputados.
En este sentido, la educación, como manera de transmitir o imponer un sistema de valores
y conocimientos, siguió dos líneas ligeramente diferentes: una, orientada a la educación de los
indios y su conversión a la religión y la cultura del imperio; y otra, relativamente posterior,
dedicada a la regulación de la formación de los españoles y criollos que vivían en la colonia. Pese
a los objetivos diferentes, es curioso advertir, como muy bien ha señalado Mignolo, que, pese a la
86

Los primeros años de conquista destacan por la creación de fórmulas intermedias con las que
dar a entender los mensajes evangélicos, social y cultural por parte de los misioneros para
comunicar a los indígenas, saltándose o reconvirtiendo algunas de las convenciones usuales en
Europa. A este respecto, resulta muy interesante el libro de Alessandra Russo, The Untranslatable
Image: A Mestizo History of the Arts in New Spain, 1500-1600.
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premisa del proyecto ideológico encarnado en la frase de Nebrija, “siempre la lengua fue
compañera del imperio”, pese a querer enseñar el español y, junto con él, la religión y la cultura
del imperio, el uso del latín ocuparía una parte muy central para los dos proyectos.
Los esfuerzos por enseñar la lengua castellana a los indígenas se materializaron en libros
sobre la lengua y las costumbres amerindias inspirados en modelos latinos de organización del
conocimiento. Basándose en investigaciones sobre impresos en Nahuatl y la formación de las
primeras bibliotecas en América, Mignolo llega a la conclusión de que “it is the Latin and not the
Castilian grammar that had been found in monastic libraries” (en relación a las gramáticas de
Nebrija empleadas en la colonia), y que “Castilian was the language of communication but not of
learning” (49). No solo se tenía, en aquel momento, “the conviction that Latin was a universal
linguistic system” (48), sino que se consideraba que encarnaba en sí mismo la distinción de lo
civilizado. De ahí que se convirtiera también en la base de los aprendizajes de españoles y criollos
que debían engrosar, en última instancia, la idea de una intelectualidad mexicana autorizada o a la
altura de Occidente, y que fuera, precisamente, éste, el contexto en el que aparecerían algunas de
las primeras expresiones de poesía visual a partir del alfabeto latino en México.

Poeticarvm institvtionvm liber
Si bien Alejandro Palma Castro localiza en el poema de 1551 del español radicado en
Michoacán, Pedro Tejo,87 el primer ejemplo de poesía visual a partir del alfabeto latino en
México, todo apunta, por lo descubierto hasta ahora, que no será sino hasta principios del siglo
XVII cuando podamos encontrar nuevos ejemplos de este tipo, escritos, además, por miembros de
la élite criolla. Concretamente, los que yo he podido encontrar, aparecen recopilados en el libro
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Publicado en su obra Cancionero General con el título “Invocación divina”, comenzaba con un
caligrama “enrollado” en forma de cuadrado que contiene el dibujo de un triángulo invertido con
la palabra Dios en el centro. Como explica Palma Castro, “en él se contiene el desarrollo de las
quitillas del poema y [un] verso conclusivo que la voz poética aduce a un salmo” (345). La idea
de la trinidad aparecería desarrollada a lo largo del poema pero también justo al principio, con los
versos circundando el triángulo invertido que contiene a “Dios” en el centro.
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Poeticarvm institvtionvm liber, publicado en México en 1605 y atribuido al jesuita Bernardino de
Llanos, con dedicatoria del también jesuita filósofo y teólogo Antonio Rubio. 88
La obra se presenta como un tratado sobre los géneros poéticos escrito en latín, creado
con el objetivo de instruir a los estudiantes mexicanos más avanzados, a los que se debía formar,
al mismo tiempo, en los valores y la moral cristianas. Pretendía, por lo tanto, conciliar el
conocimiento de los preceptos poéticos con los del decoro de lo religioso, reconociendo en la
oratoria un arma edificante que debía plegarse, no obstante, a la difusión de la piedad religiosa.
Este libro está escrito para jóvenes mexicanos sobresalientes por su preclara
índole virtuosa y por el mérito de su talento, los cuales tienen admirable inclinación,
felicidad y facilidad asó para las otras artes y estudios ilustres de la sabiduría como
también para éstas; y gozan de ejercer de este modo su destreza en alabar principalmente
a Dios, el Santísimo Hacedor, a su madre, la Santísima Virgen, y a los santos, me agradó
incluir algunos ejemplos de ilustres poetas cristianos (Poeticarvm 374). 89
El libro se divide en dos partes. La primera cuenta con explicaciones de los géneros
poéticos y ejemplos de poetas latinos. La segunda, “titulada Poesis Christiana, va como un
añadido metodológico y moralizador, pues fue dispuesta para jóvenes aspirantes al sacerdocio”
(Quiñones Melgoza 67) e incorpora, siguiendo el ejemplo de la primera, poemas de poetas
cristianos (en su mayoría jesuitas), a los que complementa con las composiciones de los
estudiantes de Bernardino de Llanos. Ignacio Osorio Romero indica, incluso, que esta misma
parte habría adquirido “cierta autonomía respecto a la parte de los autores clásicos, pues circuló
como fascículo independiente” (161).
De este modo, la obra, en su totalidad, responde, por un lado, a esta premisa educativa
ligada al contexto jesuita y a la propuesta del latín como pauta que determinará las competencias
del saber; y sigue, por el otro, el modelo de las misceláneas, aunque con fines más formalmente
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Ignacio Osorio Romero relata los problemas de atribución de la obra y cómo, en el epigrama
escrito por Pedro Flores de la página 13, con titulo, Ad lectorem epigramma, contiene una posible
referencia a Bernardino de Llanos: Is si non nardus certe nardinus, et ipse / Ver: et nos inter iure
la, solve tenet (Osorio Romero 162-63).
89
Fragmento de Poeticarvm institvtionvm liber traducido del latín al español por José Quiñones
Melgoza, 67-68.
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educativos, incluyendo los poemas de los estudiantes, que habrían sido presentados previamente
ante el Virrey y la Real Audiencia, y a los cuales Bernardino da visibilidad en su libro al no haber
encontrado anagramas cristianos lo suficientemente adecuados para su proyecto:
Como para los anagramas no abundan muchos ejemplos idóneos y como éste
género de artificio es por igual ingenioso lo mismo que elegante y útil, ciertamente
pueden seleccionarse sin demérito los del ejercicio poético de retórica sobre las glorias de
San José, esposo de la Virgen Mare de Dios, presentados en el templo mexicano del
Colegio de la Compañía de Jesús ante el excelentísimo virrey de la Nueva España, el
marqués de Montesclaros, y la Real Audiencia por jóvenes alumnos (estudiantes de
retórica) de la misma Congregación de la madre Dios, y por ellos mismo compuestos
(Poeticarvm 488-89).90
El mismo Osorio Romero se referirá a esta obra como “una excelente muestra del latín
contemporáneo escrito tanto en Europa como en el Nuevo Mundo” (161), ensalzando, sobre todo,
la labor de Bernardino de Llanos a la hora de rescatar unos textos que, de otro modo, habrían
sufrido “una pérdida casi segura” (163). En mi caso, más que señalar el carácter inusual de una
publicación como Poeticarvm (que lo fue), me gustaría enfatizar la oportunidad que nos ofrece
para pensar o incluso ampliar las mismas nociones de lo letrado. En lugar de recalcar la suerte
nefasta que otros muchos o muchísimos poemas pudieron tener al no llegar a las formas de la
imprenta, propongo que nos centremos en lo que por otro lado también visibiliza Poeticarvm: una
realidad más plural o diversificada para la cultura mexicana a partir de esta suerte de
pluralización de sus actores con la incorporación o la fijación de estos poemas de los estudiantes.
El libro da cuenta y participa, por lo tanto, de una determinada organización de lo letrado,
con sus lugares de enunciación (en este caso, desde el colegio jesuita y para el virrey y la Real
Audiencia, aunque también para los futuros estudiantes gracias a esa edición facsímil circulada),
así como sus maneras de pertenencia, determinadas, como vemos ahora con Poeticarvm, por esa
manera de cifrar el acceso a la palabra y la memoria de lo escrito (con sus posibilidades de crear o
fijar la historia) a partir del dominio del latín. En este mismo contexto, la poesía visual aparecerá
90

Fragmento de Poeticarvm institvtionvm liber traducido del latín al español por José Quiñones
Melgoza, 69-70.
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con un componente práctico. Servirá como elemento con el que ejercitarse en el dominio de esa
palabra autorizada, supeditada solo a la práctica de una retórica cristiana (y cuyos resultados
habrían sido incluso expuestos ante las ordenanzas del poder en la colonia).

Fig. 1. Alonso Valdés o anónimo, “Acerca de la alegría de los ángeles sobre un
pecador y la tristeza de los demonios” y “La lucha de la crueldad humana, con
la buena voluntad de los dioses”, Poeticarvm institvtionvm liber.

En tanto repositorios de poder, los poemas visuales de Poeticarvm institvtionvm liber dan
testimonio de esta configuración del espacio letrado en la que se estaría, también, llevando a
cabo, una enfatización de lo visual que terminaría por imponer una orientación en la mirada y las
maneras de pensar letradas. Si bien, en este trabajo, no quiero proponer la poesía visual como
causa final de las posibles organizaciones del mundo letrado, sí creo posible advertir en ella un
indicio de las maneras de producir sentido tanto a nivel conceptual como social, que aparecerían a
finales del s. XVI y se establecerían con un carácter aún más normado durante los s. XVII y
XVIII.

Poeticarvm dentro el modelo educativo en la colonia
En primer lugar, me parece necesario reconocer el valor de este libro, Poeticarvm
institvtionvm liber, en relación a dos cuestiones: por lo que significó dentro de la evolución de las
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prácticas educativas en la colonia, y por lo que supuso para el mundo de la imprenta y la
diversificación de sus publicaciones. En ambos casos, el contexto jesuita se presentará como
marco de delimitación de mis análisis.
Como explicaba algo más arriba, el proyecto de conquista y colonización vino
acompañado de un tipo de disciplinamiento logrado a partir de la evangelización o educación en
valores religiosos y del control material o infraestructural de la realidad americana. Como tal, la
enseñanza tuvo al principio un componente muy oral, tanto para los indígenas, a los que se
distribuía “para impartir instrucción religiosa en los atrios de los conventos” (Gonzalbo Aizpuru
30)91, como para los indios nobles, los cuales, estudiando en los “aposentos” del convento,
“además del catecismo, aprendían a recitar en lengua latina las fórmulas invariantes de la liturgia”
(31). También “se entrenaban en el canto y la copia de partituras” y de libros. El caso del colegio
franciscano de Santa Cruz en Tlatelolco merece especial mención, ya que en él se realizaron
traducciones al “náhuatl de libros piadosos y profanos, originalmente en castellano o en latín”
(31), y se crearon de libros manuscritos en latín (como el Codex de la Cruz-Badiano, a partir de la
colaboración entre los indios Martín de la Cruz y Juan Badiano). De hecho, Aizpuru señala, cómo
“varios de los alumnos del colegio ayudaron a los religiosos en la redacción de sus obras
catequéticas y de información histórica y etnográfica” (31-32).
Si bien la idea de un conocimiento humanista comenzaba a circular en la colonia por obra
de los frailes y los libros que solicitaban o se decidía importar –contando, México, con numerosos
ejemplares de las imprentas más importantes de Europa–,92 lo cierto es que, no será hasta la
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“Al aire libre, en los ángulos del atrio, se entonaban cánticos, se recitaban oraciones y de
memorizaban partes esenciales de la doctrina cristina” (Gonzalbo Aizpuru 31). Aizpuru destaca,
asimismo, el carácter relativamente “democratizador” aunque problemático de este tipo de
enseñanza al aire libre, ya que “contribuyó a provocar el desorden en la rigurosa estratificación
prehispánica, quebrantada en cuanto un macehual, alguien de categoría inferior, pudiera ostentar
la autoridad magistral sobre algunos pipiltlin (miembros de la nobleza prehispánica” (30).
92
La instauración de los primeros modelos de conocimiento humanista en la colonia aparecerá
como algo estrechamente ligado o dependiente de la formación de las colecciones privadas de
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llegada de la imprenta a la ciudad en 1539,93 que podamos observar una pauta distinta para la
producción de libros y la gestión de esos espacios autorizados en el mundo letrado. Pese a que
podamos contar con algún ejemplo como el de Tlatelolco, de esta relativa temprana participación
de estudiantes en los procesos de creación de libros y flujo de conocimiento, la verdad es que, una
vez introducida la imprenta, la gestión de dichos flujos cambiaría, así como la selección de las
obras imprimidas y circuladas, o las personas que intervendrían en estos procesos (incluso en la
manera en la que lo harían).94
Como explica Ernesto de la Torre Villar, la mayor parte de los libros imprimidos durante
los primeros años de la imprenta en México fueron tratados “destinados a la enseñanza de la
filosofía en que se sustentaba, a su vez, la teología católica, cuyos principios debían conocer los
dirigentes de la sociedad cristiana que se configuraba en México” (posición 729 de 3451). Entre
ellos destacan, por ejemplo, los Diálogos de Cervantes de Salazar, en latín, o la Recognitio, la
Dialectica y la Physica de fray Alonso de la Vera Cruz, catedrático de la Universidad de México.
Se trataba de obras, por lo general, de contenido filosófico o reflexivo, escritas por autores
relativamente consagrados en el ámbito letrado.
El caso de Poeticarvm, con su carácter antológico y ejemplarizante, como de autoría
compartida o participada gracias, también, a la compilación de los poemas y ejercicios visuales de
los estudiantes, merece especial mención. Frente al modelo anterior, de tipo más exclusivista y
centrado en escritores ya legitimados, Poeticarvm tenderá, si no a abrir por completo, sí que a
libros por parte de frailes y misioneros o de personajes con una situación privilegiada (Gonzalbo
Aizpuru 29; Kirk 17).
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La llegada de la imprenta a México se produjo a partir de los acuerdos entre Fray Juan de
Zumárraga –franciscano preocupado por el desarrollo intelectual de la colonia y la unificación de
los modelos evangelizadores–, el alemán Juan Cromberger –que controlaba los derechos de la
imprenta en España y que nombró, a su vez, al italiano Juan Pablos para gestionar su sucursal en
México– y el Virrey Antonio de Mendoza (Griffin 6).
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En relación a los libros y manuscritos circulados en México en latín, tanto importados desde
Europa como creados o impresos en México, el trabajo de Ignacio Osorio Romero, Floresta de
gramática, poética y retórica en Nueva España (1521-1767) es una de las principales referencias,
en la que aparecen también transcritos algunos de los poemas de Poeticarvm.
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llevar a cabo una visibilización más amplia de esas vías de lo autorizado y los espacios de saber.
No solo se estaría pasando de una cultura oral y manuscrita a esta nueva forma imperante del
libro como modelo de gestión del conocimiento sino que, dentro de esta nueva organización, se
estaría testimoniando, por un lado, la práctica de los ejercicios poéticos visuales con un principio
educativo (asociado a la retórica y presentados, los de Poeticarvm, ante audiencias muy
especiales); y por el otro, la diversificación (tal vez tendente o con aspiraciones a otro tipo de
monopolización futura) de esas prácticas de lo escrito, con la participación de los estudiantes de
los horizontes de lo autorizado a través de la cultura de la imprenta. Esta misma diversificación
resultará doblemente interesante por el hecho de que las personas publicadas fueran estudiantes
coloniales y no solo autores europeos o españoles, y de que fueran, además, estudiantes jesuitas,
llegando estos últimos a las fórmulas más canónicas de distribución de la literatura y el
conocimiento en un momento en el que la Universidad de México y los colegios de las distintas
órdenes (especialmente los jesuitas) se estarían disputando el control de esos espacios del saber.
Como explica Yolanda Martínez de San Miguel, la Universidad, “más que un centro de
educación superior, era concebida como ‘un organismo al servicio de la sociedad y la Corona’
(97) que debía, por tanto, regirse por estatutos provenientes de la Corona y el gobierno virreinal”
(22).95 Como tal, explica a su vez Gonzalbo Aizpuru, “se regía desde su fundación por los
estatutos de Salamanca” (Gonzalbo Aizpuru 36), con el mismo tipo de cátedras o incluso textos y
lecturas para las clases que en las universidades de Salamanca y Alcalá. Era el único organismo
“autorizado para expedir títulos académicos” (37), y los cursos que impartían, seguían el modelo
medieval del trivium (gramática, retórica y lógica dialéctica) y el quadrivium (aritmética,
geometría, música y astronomía). Frente a este sistema, los colegios jesuitas siguieron “el método
de la Universidad de París” (Martínez San Miguel 22), centrado en las enseñanzas del latín y la
cultura grecolatina al tiempo que daban a conocer algunas de las corrientes científicas más nuevas
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Cita de Martínez San Miguel al libro de Golzalbo Aizpuru, Historia de la educación en la
época colonial. La educaión de los criollos y la vida urbana.
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de Europa. Si bien al principio no tuvieron potestad suficiente como para conceder títulos
universitarios, los colegios jesuitas irían ganando cada vez más peso dentro de la sociedad
mexicana, llegando, sus estudiantes, a que les fueran reconocidos los cursos tomados en los
colegios a la hora de acceder a la universidad, abriendo, ellos mismos, los colegios, cátedras de
Teología y Artes en grandes ciudades como México y Puebla, explica Gonzalbo Aizpuru (40).
Pese a que esta apertura a partir de modelos, a priori, más modernizados, se dio también
en otras partes del mundo en donde las universidades tampoco serían las primeras en difundir el
así llamado “método científico”, los colegios jesuitas tendrán, en México, un valor doblemente
descentralizador. Primero, por desafiar la primacía de la Universidad en su relación, también, con
el imperio. Segundo, por mantener su labor misionera y ocuparse de la educación de los indios al
tiempo que lo harían de la de los criollos.96 Aunque más adelante se acabarían exigiendo pruebas
de limpieza de sangre, los jesuitas introducirían, en este primer momento, una pauta mucho más
diversificada para las vías a esos posibles agenciamientos colectivos que permitía la educación.
Un gesto que, no obstante, devendría, como bien advierte Martínez San Miguel, en el desarrollo
de ese posterior “conservadurismo de los sectores criollos que aspiraban a controlar los centros de
poder virreinales” (24).
Así pues, considerado el contexto en el que se encuadra la publicación de Poeticarivm,
advertimos cómo esta división pluralizada del espacio letrado en un momento dado en la colonia
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Respecto a la posición cambiante sobre el indio y su participación en los modelos educativos y
eclasiásticos, los estudios de Pilar Gonzalbo Aizpuru en Historia de la educación en la época
colonial son especialmente reveladores. De ser visto como fuerza capaz de producir orden social,
ayudando a la conversión de la población indígena (bajo previa formación y ordenamiento
eclesiástico de los indios de clase más alta, vinculados a la nobleza prehispánica), pasará a ser
tenido como un factor de riesgo por el posible poder acumulado (Kirk 18-19; Nemser 21-22),
cambiando, de nuevo más adelante. Durante el Concilio Mexicano de 1555 se prohibiría la
ordenación de indios, limitando su acceso a los estudios superiores. En 1585 se contemplaría su
ordenación pero con cautela. No obstante, como Aizpuru puntualiza, “debido a una interpretación
acomodaticia de las decisiones del Tercer Concilio Mexicano [el de 1585], los indios estuvieron
excluidos del sacerdocio durante casi 200 años, más por conveniencia política y acuerdo tácito
entre las autoridades que por decisión canónica” (35). En este contexto, “a partir de los dos
últimos decenios del siglo XVI, sólo los jesuitas proyectarían nuevos internados para los indios”
(34).
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repercutirá en la modulación de ciertos tipos de sujetos (autorizados, aunque más tarde fueran,
algunos de ellos, reorientados o regularizados para limitar su capacidad de intervención). En este
modelo educativo, como insistía, el ejercicio de la palabra en latín y de la palabra ordenada (o
elegante, como diría Bernardino de Llanos) de la poesía (visual) se volverá manera con la que
ejercitarse para acceder a ese mundo letrado. En tanto agente de lo escrito, esta misma poesía
participará, de algún modo, en la organización de las maneras de pensar y producir saberes
legítimos para la colonia.
Mignolo señalaría una especie de “ontological dimensión” (46) para la letra, asociada o
en parte productora de cosmovisiones tan distintas como la prehispánica o la de la colonia.97 Si
para él “reading and writing sharpened seeing, and seeing has enriched reading and writing” (35),
estas nuevas maneras de organizar la letra contribuirían, también, a ordenar en cierto modo los
medios con los que dar, al mundo y a sus sujetos, una realidad constituyente. El uso de la poesía
visual tendrá, por lo tanto, una dimensión igualmente política, ya que contribuirá a regular las
posibles subjetividades que participarían (o no) de lo letrado al determinar (o influir en) las
maneras de decir y de tomar esa palabra en latín con la que se creará la ley para comunicar o fijar
determinadas ideas.

La poesía visual de Poeticarvm
Dentro de la segunda parte de Poeticarvm, titulada Poesis Christiana, es donde se
encuentran los ejemplos de poemas escritos por los miembros de la comunidad jesuita y por los
estudiantes de Bernardino de Llanos. Para el caso concreto de los ejercicios visuales o de las así
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En realidad Mignolo se centra más en la dimensión ontológica de la palabra para el latín y la
confrontación con las lenguas prehispánicas por tener otro sistema de escritura. “The classical
tradition was inverted, and the letter […] had become the voice in itself, while non-alphabetic
writings were suppressed. […] The encounter with Ameridian languages emerged in the common
and repeated expression ‘esta lengua carece de tales letras’” (46). Podríamos extender su
propuesta, incluso, a una referencia a la falta de lo que desde Europa se consideraba como
conocimiento letrado.
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llamadas, formas del ingenio, destaca, incluso, una cierta predilección por las mismas a lo largo
del libro, siendo la forma preferida para algunas de las dedicatorias de las primeras páginas. No
quedarán, por tanto, limitadas al ámbito de los estudiantes, sino que coparán una buena parte de la
primera mitad de Poeticarvm, la de los autores latinos, siendo también profusamente practicadas
por los autores de la colonia. En aquel contexto del ejercicio retórico sobre las glorias de San José
organizado y celebrado en honor del virrey y de la Audiencia, en el que participarían también los
estudiantes, encontraremos ya el primero de los anagramas, de Antonio Rubio:

Fig. 2. Antonio Rubio, “Esposo de la madre de Dios / puente y estrella del mar”,
Poeticarvm institvtionvm liber.

A modo, casi, de glosa de su propio título, el anagrama juega con la disposición de las
palabras, que guían la lectura hacia las ideas de salvación o permanencia en una fe segura con la
que se orienta, asimismo, a los lectores y, sobre todo, a los futuros estudiantes. Dicha
construcción poética, que prefiere el trabajo con el espacio y el concepto a la narración o el
desarrollo de un motivo, se extremará aún más con los paramophrones. Estos poemas o ejercicios
casi conceptuales, permiten una lectura múltiple y linealizada o en zigzag, siempre ordenada a
partir de una serie de palabras o sílabas compartidas. La pregunta que uno puede hacerse es la
siguiente, ¿por qué para los ejercicios de retórica, en lugar de la abundancia o la cadencia rítmica
de los pensamientos, en lugar de la potencia afectiva del sonido con un cierto recorrido, se
preferirá la concentración más conceptual, que limita el ordenamiento y pone en juego otro tipo
de valores?
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Fig. 3. Alonso Valdés o anónimo, “De la Santa Eucaristía”, Poeticarvm
institvtionvm liber.

En el caso de la figura 3, del paramophrone “De la santa Eucaristía”, la simetría
constructiva desarrolla una suerte de contrapunteo de los significados, que se ponen en paralelo y
de manera opuesta o encontrada, para profundizar en el carácter aleccionador de la composición.
“Si comida con frecuencia, las almas hará más ricas; si comida raramente, las almas hará más
pobres”. En tanto ejercicio lingüístico, de aprendizaje y familiarización con las particularidades
de la lengua, se adapta o revela el carácter modular o estructural del latín, y pone de manifiesto, al
mismo tiempo, un carácter ligeramente repetitivo y regulado en las maneras de abordar su
aprendizaje. En lo relativo a la retórica, se podría proponer que lo que se está privilegiando es un
poner en valor de las ideas sin descartar, tampoco, el poder afectivo de la repetición o la
reincidencia.
Al respecto, me parecen interesantes los aportes de las críticas Merrim y Martínez-San
Miguel sobre la labor educativa de los jesuitas. Si para la primera, siguiendo de cerca las ideas
Dalmacio Rodríguez, el modelo jesuita en la colonia se convertiría en sinónimo de una suerte de
mecanización rutinaria, para San Miguel llevará implícito la remodelización del principio de
autoridad y la pretendida o relativa “emancipación” del estudiante:
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The Jesuit educational program that had shaped so many young creole minds
goes a long way in explaining New Spain’s travesties of Gongorism. Jesuit pedagogy coopted Góngora’s poetry and converted it into a tool for the formation of a creole elite.
[…] They had young students memorize and recite long passages of the Spanish poet’s
Works. Jesuit pedagogy also turned the writing poetry and theater into routine, ordinary
activities. […] Their humanistic program bred many versifiers but few poets (Merrim
202-203).
A lo que San Miguel resalta:
Los colegios jesuitas siguieron más bien el método de la Universidad de París, el
cual […] proponía una progresión ordenada y disciplinada de los estudios, de acuerdo
con las capacidades de los estudiantes. También los colegios jesuitas modificaron la
estructura de las clases, dándoles más importancia al aprovechamiento del alumno que a
la exposición de una brillante conferencia por parte del profesor. Otra de las
modificaciones más significativas […] es el replanteo del principio de autoridad, de
modo que la instrucción no se concebía como la memorización de lo que otros ya habían
afirmado, sino que se desarrollaba a partir de una argumentación que utilizaba una serie
diversa de puntos de vista para llegar a una conclusión lógica sobre una controversia
(Martínez-San Miguel 22-23).
Ni Merrim ni Dalmacio Rodríguez niegan esta diversificación de lo letrado que vengo
señalando. Más que nada, dudan de su capacidad de intervención o repercusión cuando, más que
poetas, lo que sobre todo hay, para ellos, es versificadores. Si bien el ejemplo de Poeticarvm pone
en juego una cierta sobre-abundancia de estos poemas del ingenio, así como el principio
estructural y repetitivo de la única manera de generar ritmos o latencias dentro de las propias
limitaciones espaciales de los poemas visuales, el hecho de que se haga participar a los
estudiantes, de que se dé espacio y visibilidad a más y más autores, habla, por lo menos, de un
agenciamiento distinto, de una distribución de ese mundo de lo escrito, mucho más repartido, y
cuyas localizaciones de poder se encuentran, tal vez, mucho más difuminadas, como veremos.

Algunos poemas visuales, mecenas y alternativas a los modelos hegemónicos
Obedeciendo a un contexto ligeramente diferente, encontramos, algo más tarde, otro tipo
de poemas, igualmente visuales. En este caso, en lugar de aparecer en compilaciones colectivas,
siguiendo el formato de las misceláneas o de los certámenes, lo harán como parte las obras
145

completas de sus autores que serían, además, publicadas no en México sino en España. Así
sucede con los poemas de Agustín de Salazar y Torres y Sor Juana Inés de la Cruz, cuyos trabajos
aparecerían también gracias a unas condiciones materiales bastante ajenas a las de la mayoría de
los escritores del momento.
“If, as Fernando de Bouza claims, Spanish scholars confronted many difficulties in seeing
their book move from manuscript to print, owing principally to a lack of funds and patrons, this
situation was magnified in the colonies,” observa Stephanie Kirk (142). No solo “the dual vicelike grip of Church and State” (140) que monopolizaba el control de las impresas mexicanas,
imponiendo un tipo de publicación oficial y religiosa, sino los costos del papel –importado desde
Europa– o la constante vigilancia de la Inquisición –“which felt threatened by their [printers]
capacity of produce heretical texts”– hacían que ese acceso al mundo de lo escrito y de la
imprenta fuera todavía más complicado, lo que llevaría a muchos de autores de la colonia a tratar
de buscar “publishers in Spain to print their works and patrons to underwrite it” (141). Por otro
lado, instituciones paralelas o circundantes a ese poder del Estado y de la Iglesia, con relativos
recursos –como algunas de las principales órdenes religiosas: franciscanos, pero, sobre todo,
jesuitas–, tratarían de asegurarse “the services of an in-house-printer” (142) para poder salida a
sus propios textos.98
En este contexto, así como la educación funcionaba como un elemento de diferenciación
social, mediado por la raza y por el género –y éstos, a su vez, por el dinero o la clase social a la
que pertenecían sus sujetos–, “money and status were clearly at issue in determining whose texts
would land in the printing too”, explica Kirk (143). Basta recordar el caso de Sigüenza y Góngora
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Stephanie Kirk cita los trabajos de Ana Carolina Ibarra González e Idalia García Aguilar que
documentan, respectivamente, la actividad de la imprenta del Colegio franciscano de Tlatelolco y
el taller jesuita, “located in the Colegio Máximo, [where] Antonio Ricardo printed 12 texts for the
Society, including two medical treatises and a Zapotec grammar, before moving to Peru some
years later. […] Following Ricardo’s departure, the prevailing theory has it that the Society
acquired his equipment and continued to print materials –principally for pedagogical use– from
within the same space” (142).
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y compararlo con el de otros intelectuales “who came from a wealthy family” como propone
Kirk, para entender algunas de las razones por las que “Sigüenza only ever attained an erratic and
unstable intellectual and literary prestige, attributable to his rather haphazard academic career,
scarcity of funds and a lack of a family position” (143). No sólo sería importante contar con
medios y recursos para circular y publicar una obra sino que este mismo contexto social
determinaría, también, las posibilidades de entrar en contacto con patrones o mecenas que
pudieran apoyar y costear, a su vez, el trabajo de estos autores.
De hecho, Kirk señala la importancia de todas las figuras –especialmente las femeninas–
bajo cuya protección pudo, Sor Juana, desarrollar sus inquietudes intelectuales hasta convertirse
escritora oficial de la corte. Algo similar sucede con Salazar y Torres, nacido en España pero
formado en México, quien, además de ser el sobrino del obispo de Yucatán y posterior virrey de
la Nueva España, sería, también, el protegido del duque de Albuquerque –conocido por promover
una larga red de clientelismo con la que concedería numerosísimos cargos a personas de su
entorno durante su virreinato (Rosenmuller, 74)–. Proviniendo de familias de clase media o
relativamente acomodadas –aunque definitivamente más en el caso de Salazar y Torres–, mucho
mejor conectadas que la de Sigüenza, ambos autores, Salazar y Torres y Sor Juana, pudieron
contar con el apoyo de un sistema de patronazgo más o menos estable –no exento, tampoco, de
problemas– con el que poder publicar en imprentas españolas y llegar, entonces, a los circuitos
oficiales de México y de España.
En concreto, y respecto a los poemas más estrictamente visuales, Salazar y Torres tiene
“un retrato en forma de romance a la hermosura” que aparece en Cytara de Apolo, compilación
publicada de manera póstuma por su amigo Juan de Vera Tasis y Villaroel en Madrid, 1681. Sor
Juana, a su vez, escribe el “laberinto endecasílabo”, aparecido en el Segundo volumen de sus
obras, que sería publicado en Sevilla en 1692 y por Tomás López de Haro, con la ayuda o bajo el
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patrocinio de la Condesa de Paredes. Dicho volumen incluiría asimismo la famosa “Respuesta” a
Sor Filotea, así como otras obras de teatro y poemas.
Más allá del carácter visual de estos poemas,99 lo que ejemplifica la aparición de estos
volúmenes es una cierta adecuación al modelo más hegemónico de la cultura de lo escrito tras la
llegada de la imprenta y el libro impreso, supeditado, en el caso de la colonia, a una legitimación
a través de la metrópolis y sus recursos, que demarcarían las maneras con las que autorizarse
como escritor y como letrado –a través del modelo más prestigioso: el libro de autor,
representativo del trabajo y las ideas de un sujeto creador–. Sin embargo, estas dificultades para
publicar, que tantas veces se ha señalado, no hacen sino poner de manifiesto los problemas a la
hora de aplicar este modelo como modelo único o exclusivo a la hora de determinar las maneras
con las que un autor llega a constituirse como tal. Propongo considerar, en su lugar, una aparente
evolución en el proceso de individualización de estos autores, como veremos más adelante, que se
llevará a cabo a través de prácticas de escritura más colectivas –entendidas con un sentido más
agregativo que colaborativo– con las que podremos empezar a vislumbrar, asimismo, una ligera
separación de los espacios y las funciones administrativas y literarias –todavía entrelazadas y de
algún modo igualmente dependientes la una de la otra– que permitirá o coincidirá con un
desarrollo de este sentido de lo literario y lo poético para el poder, pero tal vez aún más para la
validez de esa autoría, dando entrada a nuevos modelos de sujetos creativos y de organizar ese
espacio de lo escrito.
Volviendo al modelo más prestigioso en relación a esa autoría, al de la publicación de un
libro con el trabajo representativo de un autor –o, en este caso, las obras completas de Salazar y
Torres y de Sor Juana–, ambos poemas visuales juegan con la posibilidad de una lectura múltiple
99

Dicho interés por lo visual o la experimentación con los formatos y la materialidad discursiva
se encuentra desarrollado algo más testimonialmente en la obra de Salazar y Torres, y de manera
mucho más orgánica a lo largo de la de Sor Juana. Además del laberinto, destacan textos como el
Neptuno alegórico, los enigmas o los anagramas escenificados a la Condesa de Galve, en donde
la relación con lo visual, así como con otras artes, y los ejercicios del ingenio se manifestarán de
muy diversas maneras, ampliando incluso los propio límites de la poesía visual.
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sustentada a partir de patrones modulares y formales que mantendrán o transformarán los
significados de los poemas originales. El laberinto de Sor Juana se divide en tres agrupaciones
verticales separadas con guiones que permite una lectura continuada y completa de los versos,
una que comience a partir de la segunda agrupación o columna, o bien, una que lo haga a partir de
la tercera. El de Salazar y Torres trabaja, a su vez, con una interpretación de tipo doble, generada
mediante unas letras versales con las que se señala un romancillo o endecha paralela, de
significado opuesto al del poema en su forma más completa. Si bien el ejercicio de Salazar y
Torres se ejecuta, sobre todo, a partir de esa trasposición de los significados, el poema de Sor
Juana operará a partir de una trasposición de los sonidos, con la métrica y el ritmo centro creativo
de los diferentes desarrollos, pasando de una lectura “como romance endecasílabo” a una “como
romance octosílabo” o a otra “como romance hexasílabo”, en la que cambiará, asimismo, la
posición de los acentos, como analiza Emiliano Álvarez (243).

Fig. 4. Salazar y Torres, “Romance”, Citara de Apolo.
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En relación al poema de Salazar y Torres, podemos comprobar que, si bien el romance
original parecía presentarse como una alabanza a la hermosura de Narcisa, la lectura
recompositiva de las versales nos devolverá una distinta, en la que prefieren o se toman los
cabellos de Isabel, la frente de Ignacia, la cejas de Clara, los ojos de Ximena o la nariz de
Valenzuela, entre muchas otra mujeres mencionadas. El poema lleva a cabo una suerte de
membra disjecta del cuerpo femenino y su individualidad con los que se recrea una segunda idea
de belleza femenina, atravesada por una pulsión un tanto donjuanesca, que prefiere esta
acumulación a la relación con una sola de esas mujeres. La división que se hace sobre el cuerpo
femenino se reproduce en cierta forma dentro del poema, transmutando la totalidad de las
palabras en otras que no respetan, necesariamente, la organización de sus unidades previas.
Existe, pasí, un cierto correlato entre la palabra y la acción de esa palabra, entre la representación
y la ejecución poética, que hará de la enunciación un acto en sí mismo, un tipo de escritura
marterial, animada por el gesto, con la que se reproducirá esa división recombinatoria tanto a
nivel temático como formal.100
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En un momento dado, el segundo poema o romancillo en paralelo se detiene en “los tres hoyos
[…] de Antandra”, que Gutiérrez Reyna interpreta en clave sexual (Óyeme 25). Finalmente,
termina con la siguiente alusión: “lo demás, oculto / y que se recata, / de cualquiera tomo / y
cualquiera basta”, que podría estar refiriéndose al segundo poema intercalado, a los deseos de la
voz lírica o a esa revocación del amor perfecto y sus modelos de belleza idealizada. “El dIos
CON SVS TRistES quexas / apOYOS busca en su aljaua, / por si a EL BLANCO DEl arpón / le
alientAN TAN DuRAs ansias. / LO DEMÁS, que OCVLTO zela / narcisa, Y QVE SE RECATA,
/ DE QVALQVIERA TOMO se haze / Un cielo Y QVALQVIERA BASTA (Salazar y Torres,
160)
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Fig. 5. Sor Juana, “Laberynto Hendecasyllabo”, Segundo Volumen.

De manera similar, la escritura laberíntica de Sor Juana pudiera admitir no solo esta
construcción agrupacional y métrica de las tres estructuras-lecturas que generalmente se han
propuesto, sino muchas otras más, que podrían fluir en varias direcciones, como sugiere Álvarez:
“el juego laberíntico que propone el texto permite, desde mi punto de vista, ir mezclando las
columnas a placer, aunque con ciertas restricciones” (246).101 Estas restricciones tendrían “un eje
primordial: el del sentido” (247). Mientras no cambiemos el sentido, según la interpretación de
Álvarez, podemos combinar y recombinar cada uno de los versos. La escritura se vuelve
101

Como posible lectura de la combinación “libre” de los versos y la extensión de los mismos,
Álvarez sugiere: “Podemos empezar leyendo el primer verso como endecasílabo, los próximos
tres como octosílabos, el primero de la segunda estrofa como hexasílabo, los dos siguientes como
endecasílabos y, para cerrar ese par de estrofas, un octosílabo. Así: Amante, caro, dulce esposo
mío / pronto tus felices años / canta sólo mi cariño, / porque puede celebrarlos. / A tu obsequio
sean / amantes señas de fino holocausto, / al pecho rica mi corazón, joya, / dulces cadenas mis
brazos” (246).
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laberinto, y su lectura, una lectura abierta, casi flotante, que se ofrece a sus lectores, en un ir y
venir de posibilidades marcadas por el ritmo. Pese a la aparente construcción de la estructura fija
del poema, constreñida a través de las columnas, este mismo invita a una lectura paradójicamente
menos rígida, más moldeable y en cierto modo participativa. El lector entra, así, dentro del
proceso creativo, interviniendo en la negociación sobre las propias maneras de decir o los límites
de una palabra válida y su elaboración literaria (siempre, claro está, sujeto a los propios límites
del poema y a su configuración previa).
Si bien todo ejercicio interpretativo supone un gesto de intervención y descubrimiento,
me parece relevante rescatar las oportunidades que ofrecen estos trabajos visuales a la hora de
ampliar o incluso difuminar las posiciones lector-autor, y cómo esto pudo ser, de hecho, relevante
en un contexto como el de la colonia tan barroquizante, pero también en donde las maneras de
negociar con la autoría y la legitimidad de esos autores no solo ocupará el centro de todas las
diputas letradas sino que obligará a explorar más y diversas vías con las que presentarse y
legitimarse. No obstante, si nos atenemos a la temática de los poemas, observamos cómo estos
divergen precisamente en cuanto a la deuda contraída con la oficialidad de la escritura y las
relaciones de patronazgo, advirtiendo un contenido mucho más mediado en Sor Juana –poema
creado para la Condesa de Galve, asumiendo el punto de vista de la misma para alabar a su
marido, el virrey– frente a la “libertad de elección” de la propuesta de Salazar y Torres, que,
aunque parte de su obra fuera escrita en México, pudo seguir creando y escribiendo en un
contexto diferente al volver a España, con la protección del duque de Albuquerque.
En cierto modo, esta interferencia del mecenas en la elección de los temas y motivos
construirá una red de posibilidades mediadas por intereses concretos, que obligaría a los autores –
como Sor Juana– a una, a veces, relación de servidumbre con respecto a esos deseos o esas
imágenes que de sí también querían forjar estos mecenas. No obstante, la introducción de diversas
figuras para los mismos, y de también distinto género –los y las mecenas, como también
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podríamos hablar de los distintos confesores, que solicitaban escritos–, ampliará estas maneras de
intervenir y construir ese mundo de lo escrito. Así ocurre cuando la Condesa de Paredes auspicie
la publicación no solo de una autora femenina sino de algunas de sus obras “más polémicas”,
como la relacionada con el sermón del padre Viera, concentrada en la Respuesta a sor Filotea, que
justo aparece en ese mismo Segundo volumen en el que se encuentra el laberinto endecasílabo.102
Con su decisión, la Condesa de Paredes no sólo seguiría dando salida, por segunda vez, a las
obras de Sor Juana, sino que en cierto modo tamibén se posicionaría y posicionaría a la misma
Sor Juana ante la posibilidad de un tipo de reajuste dentro de las batallas teóricas y dialécticas en
que se encuadra la Respuesta, con el que reparar –si es que eso fuera posible– los continuos
ataques a Sor Juana y dar a conocer públicamente ese otro texto con el que ella se defiende.
De igual forma, podemos ver cómo la figura del mecenas –o la mecenas– será capaz de
decidir o interferir en algunas de esas disputas por el control de esa palabra autorizada entre los
letrados de la colonia al ayudar o no a publicar los trabajos de los mismos; disputas que, por otro
lado, tendrán lugar, precisamente, en este ámbito de lo literario. Pese a la aparente obviedad de
esta afirmación, me parece importante recalcarlo porque, si bien los puestos de la administración
iban a ser los que dieran acceso a los recursos económicos, permitiendo manejar y gestionar un
capital financiero muchas veces despilfarrado en aras de otro más simbólico, no es sino en este
contexto de lo “literario”, o de la palabra con sentido más poético, en donde se llevarán a cabo
todas esas disputas por el control del “orden de los signos” que propondría Rama, y cuya
dominación permitiría a las autoridades coloniales y las élites letradas no solo presentarse de una
102

Al respecto, autores como Antonio Rubial han estudiado el impacto que tuvieron las virreinas
en la sociedad mexicana de la colonia. Pese a su exclusión sistemática del espacio de lo público,
algunas de sus decisiones, tomadas dentro del ámbito privado, habrían tenido consecuencias para
la organización de la vida en la colonia. “En 1658 la duquesa de Albuquerque mandó que se
aplazara una semana la mascarada que tenía preparada para el primero de mayo el colegio de San
Pedro y San Pablo para celebrar el nacimiento del príncipe Felipe Próspero, pues su confesor, el
jesuita Juan del Real, acababa de morir” (13). Pese a que los ejemplos no tienen que ver
estrictamente con el mundo de lo escrito, resultan igualmente esclarecedores sobre el poder y el
impacto que tuvieron y pudieron tener en más ámbitos.
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determinada manera sino controlar, en general, los discursos de representación y legitimación en
la colonia. Insisto en esto porque numerosos estudiosos, observando el enorme peso que tenían
las instituciones burocráticas en la colonia y el papel de la escritura en la organización de las
mismas, concibieron un modelo de cultura escritura completamente supeditado a esta función
administrativa desde el que también se corre el riesgo de perder de vista otros fenómenos, que de
hecho empezarían a desarrollarse a partir de estas condiciones, y que afectarían a la configuración
de lo letrado y al papel que ocupó en él lo poético como vía de inscripción dentro del mismo.
Rama sería uno de los primeros en sistematizar este modelo de escritura profesionalizada
y burocrática, que habría surgido, en la colonia, por necesidades de gobernabilidad (la propia
condición colonial sería la que habría obligado a poner todo por escrito para declarar, controlar y
gestionar mejor lo que sucedía), y en la que la figura de escritor se encontraría fuertemente
atravesada por esa cuestión de la institucionalización y profesionalización de su escritura.103 A
esta “generación de administradores” y “floración de profesionales” les “correspondía enmarcar y
dirigir las sociedades coloniales” (Rama 34). Y si bien ocurre algo similar con el poema de Sor
Juana, creado por y para la condesa de Galve, así como con muchas de sus obras, elaboradas a
partir de encargos institucionales, esta manera de ordenar el mundo de lo escrito deja fuera
algunas cosas. En realidad, no todos los que se interesaron por las letras pudieron ocupar cargos
importantes en la administración o las instituciones –desde los que sería más fácil publicar–;
tampoco todos los que escribían documentos oficiales los firmaban o recibían, por ello, el respeto
o la consideración de la comunidad letrada; y muy pocos contaron con esa otra red de apoyos o
mecenazgo que sí tuvieron Salazar y Torres o Sor Juana, desde la que forjarse un lugar de
enunciación y proponerse como autores o escritores.
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“En el centro de toda ciudad, […] hubo una ciudad letrada que componía el anillo protector
del poder y ejecutor de sus órdenes: Una pléyade de religiosos, administradores, educadores,
profesionales, escritores y múltiples servidores intelectuales, […] que manejaban la pluma,
estaban estrechamente asociados a las funciones de poder y componían lo que Georg Friederici ha
visto como un país modelo de funcionariado y de burocracia” (Rama 32).
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Pese a no negar la innegable relación de interdependencia entre literatura y
administración, me parece posible notar una cierta pulsión por estos modos de lo escrito fuera del
ámbito administrativo desde la cual proponer o reconocer un espacio múltiple y diferenciado
dentro de lo letrado o, tal vez, distintos posibles varios espacios para el mismo. Tener en cuenta y
estudiar esta posible separación (o evolución separada) de lo literario –o casi más, de lo poético–
y lo burocrático, con sus condiciones y sus dificultades, ayuda a circunscribir mejor el fenómeno
que se daría en los siguientes siglos, XVII y XVIII, con esa proliferación de los autores y su
“desvinculación” de los modelos de poder, así como los efectos que esto mismo podría tener para
la propia definición o configuración de lo letrado.
Dalmacio Rodríguez da cuenta de los principales formatos a través de los cuales
podremos ver inscrita esta participación literaria en México: relaciones en verso de festejos,
exequias, arcos triunfales y dedicaciones de templos; poesía inscrita en dichas relaciones; poemas
encomiásticos o fúnebres; poesía religiosa; y villancicos. Todos ellos hacen alusión a los textos
aparecidos de manera impresa, con una mayor repercusión tanto a nivel de audiencias como de
fijación de esa autoría, y de los que conservamos un numero más significativo de ejemplares que
de textos manuscritos, generalmente reservados para una circulación más minoritaria con la que
empezar a darse “a conocer ante las instituciones literarias de la época” (50).104 En relación a los
impresos, Rodríguez aclara la doble función que cumplía la poesía:
Por un lado representa el hecho literario per se –la poesía misma– y por otro, al remitir
directamente al contexto que lo produjo, arroja luz sobre las actividades establecidas y
habituales que el poeta realizaba dentro de la sociedad, así como los vehículos de
expresión de los que se valía (21).

104

Frente a la publicación de obras de consumo más masivo por parte de la imprenta, los
manuscritos habrían quedado reducido a un público “culto, y por ende, minoritario”, con un
alcance de difusión mucho “más modesto y perecedero” (46-48). No obstante, como explica
Rodríguez, “es a través del medio manuscrito como un autor se da a conocer ante las instituciones
literarias de la época; lo leen, lo reconocen y le otorgan una categoría: solo entonces empieza a
existir como ‘poeta’” (50).
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Una gran parte de lo escrito y publicado por la imprenta pasaba por el filtro de las
instituciones y la voluntad representativa del poder –lo que no impedía, tampoco, que hubiera una
variedad de posturas y afinidades entre los miembros de la comunidad letrada, que ampliaran y
complicaran esas definiciones de poder–. Para Rodríguez, la poesía tenía un valor social, estaba
directamente relacionada con el trabajo que cumplía el poeta en la comunidad como emisario o
delegado de ese poder o autoridad colonial que lo había contratado. En este sentido, coincide con
Rama al señalar el carácter institucional y representativo que tuvo la escritura, para quien “la
función poética (o al menos versificadora) fue patrimonio común de todos los letrados, dado que
el rasgo definitorio de todos ellos fue el ejercicio de la letra, dentro del cual había tanto una
escritura de compra-venta como una oda religiosa o patriótica” (35). Sin embargo, y como ya he
señalado, no todos los que sabían o podían escribir, recibían ese tipo de encargos, ni tampoco
todos los que estaban “dentro de las instituciones del poder a las que pertenecieron: Audiencias,
Capítulo, Seminarios, Colegios, Universidades” (35) llegaban a publicar como para fijar su
estatus como autor o intelectual en aquel momento.105

Poesía visual y festivales
Existe un género o formato entre los que menciona Rodríguez que permitirá visibilizar
una relación distinta con la poesía. Una tal vez menos personal –o tal vez lo contrario, mucho
más–, no tan concentrada en esa exclusividad de la figura sobre la que recaía un determinado
encargo –y que debía permanecer, por otro lado, en un segundo plano, en favor de la
reproducción de dicho evento–, que permitirá, como decía, abrir nuevas maneras de participar y
relacionarse con los marcos institucionales y sus espacios de lo político y lo común. Estos
contextos que señalo, como el de los certámenes categorizados por Rodríguez o la exposición de
105

Se suele citar con frecuencia el caso de Carlos de Sigüenza y Góngora, que dejó testimonio de
dichas dificultades. Dalmacio Rodríguez señala, por ejemplo, el caso de Alonso Ramírez de
Vargas, del que el mismo Sigüenza habla en su Triunfo parténico con gran expectación ante la
inminente publicación de sus obras completas, edición de la que no tenemos conocimiento.
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poesía de Poeticarvm, posibilitarán un tipo de reparto mucho más plural y no tan sujeto a las
responsabilidades representativas del poder, o sujeto de una manera diferente, transformando así
el lugar de lo escrito en las diputas de poder que propondría Rama o Rodríguez.
Asimismo, estos contextos, como de lo comunitario o lo poético compartido, con su
presencia cada vez más habitual en la colonia, modificarán, también, las modalidades discursivas
permitidas, cambiando y multiplicando no solo los lugares desde los que escribir sino las maneras
con las que hacerlo. Entre ellas estará, precisamente, la poesía visual, que si bien fue utilizada
desde muy temprano como parte de la educación o los ejercicios del ingenio, no empezará a tener
una repercusión más determinante en la colonia hasta que aparezcan y se desarrollen los
certámenes poéticos. Dentro de los mismos, estas formas visuales recibirán, primero, un
reconocimiento no premiado por parte del jurado, para ir ganando, cada vez, más relevancia,
hasta alcanzar el estatus de categoría propia en certámenes como el del Colosso Eloqvente, de
1748, o copar, incluso, la exclusividad misma del evento, en Estatvua del a Paz, de 1729.

Características de los certámenes poéticos
En primer lugar, es necesario contextualizar este tipo de producción e intervención
poética. Los certámenes poéticos, como tal, se encuentran asociados al contexto de la fiesta
barroca y su dimensión tanto ideológica como de excepción o suspensión de la norma. Formarán
parte de un conjunto de actividades y de eventos que se realizarían para celebrar y homenajear a
una determinada autoridad política o religiosa (tanto eclesiástica como del santoral), y aparecerán
recogidos dentro de las relaciones de fiestas. Dichas relaciones constituyen un género bastante
habitual en la colonia. Tenían como objetivo informar y dar parte de todas estas actividades,
explicando, además, el programa político y discursivo que las animaba. Por lo general, se
escribían para la persona a la que se ensalzaba y para conocimiento de la corona española; aunque
también se circulaban por otros lugares de América y Europa a modo de propaganda política de la
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propia ciudad que las organizaba. Con ellas, las autoridades coloniales respectivas hacían gala de
una lealtad política y religiosa al imperio español y sus figuras, así como de un poder adquisitivo
sin igual, desplegado en todo lujo de boatos. 106
Como explica Rodríguez, “no se puede encasillar en un solo grupo homogéneo a todas
las relaciones de fiestas; las hay manuscritas e impresas, extensas y breves y generales y
particulares” (124). Igual ocurre con sus autores: algunas están firmadas, otras no; algunas están
escritas por un solo autor, otras a partir de una diversidad de voces o intervenciones textuales,
coordinadas, a su vez, por la persona que tendría que describir los diferentes actos. En este caso, y
pese a la variabilidad de todos los participantes –ya fueran de las instituciones que daban las
aprobaciones, los letrados consagrados y sus comentarios o a partir de los poemas de
participantes varios–, todos debían ajustarse a la temática de la fiesta y a su contenido laudatorio.
Algunos expertos se han acercado a las relaciones como documentos historiográficos,
dado que a partir de ellas tenemos noticia de las ceremonias públicas que se hacían en el periodo
de la colonia. La “función panegírica” y como de ensalzamiento “de las hazañas de un santo o
monarca” podrían acercarlas al género de la épica, recalca Rodríguez (125). Sin embargo, esta
priorización que se le da al discurso informativo, le lleva al mismo Rodríguez a catalogarlas como
informes, reinscribiendo su escritura dentro del marco de las exigencias burocráticas a las que
también se refería Rama. Como tal, tenían una función ensalzadora e ideologizante, tendente a
halagar a las figuras del poder y a servir como vehículo de su mensaje político, aunque también
del lugar que ocupaba México en relación al mundo o al imperio mismo, con alusiones a las
propias necesidades o circunstancias de la ciudad. En este contexto, los certámenes que se
106

Además, explica Rodríguez, estas relaciones tenían en sí mismas un cierto valor objetual,
como de “monumento verbal”(134) que se erigía y otorgaba al homenajeado. Para celebrarlo,
“preparaban una serie de actos en los que se exaltaba al (lo) homenajeado y le ofrecía, aunque en
forma simbólica, diversos obsequios (uno de los cuales era la relación)” (132). De igual modo,
insiste Rodríguez a Andrea Sommer-Mathis que esta suerte de libros-objeto no solo eran
entregados “como recuerdo a los participantes, sino que se enviaban por toda Europa para
demostrar a las otras cortes y ciudades su poder y grandeza” (135).
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celebraban como parte de los eventos de la fiesta, respondían a las mismas exigencias discursivas,
debiendo los poetas que participaban asumir y replicar ese mismo concepto de palabra laudatoria
como palabra autorizada.
Es importante hacer notar dos cosas. Primero: que el lugar del certamen y la fiesta va a
ser el del espacio público de la ciudad y de lo común. Como espacio compartido, se hará del
hecho poético y de la propia escritura, un evento público –como sucedería también con los otros
dispositivos de la fiesta que vimos en el anterior capítulo–; con una cierta voluntad integradora.
No obstante, si bien se celebraba para todos ciudadanos, estaba, desde luego, más orientado a ese
público privilegiado de la clase letrada que sabía leer, aunque, conformado igualmente por
cualquiera de los mismos, con independencia de sus cargos administrativos, publicaciones u otros
medios con que hubieran podido o no fijar ese prestigio o calidad de autoría. Segundo: la
participación, como veremos, será abierta, sin especificar el género o clase social sino solo las
normas del certamen, los temas y formatos de los posibles poemas, lo que los hacía doblemente
inclusivos.
En esta construcción del espacio público y del ocio como el más adecuado para la
politización de la vida por medio de otras estrategias pero también a partir de la fiesta, con su
voluntad de inclusividad (o adoctrinamiento de masas, para Maravall107 , sin tener en cuenta el
propio contexto de excepción que permite en sí la fiesta), se trasladará también a los poetas de los
certámenes. Hay que tener en cuenta que, una vez se establezca esa convocatoria abierta del
107

En su libro, La cultura del Barroco, Maravall analiza el fenómeno del barroco y su
predilección por la novedad, lo extravagante, lo raro y difícil como preceptivas con las que
“mover voluntades, dejándolas en suspenso, admirándolas, apasionándolas por lo que antes no
habían visto”; y cuyo objetivo era llegar “a extensas capas de población”, confirmando su
“carácter ciudadano masivo” (462). Dicho interés se traduciría, en el contexto de la fiesta, a una
suerte de “espectáculo masivo destinado […] a difundir unos ideales que se pretenden como
ideales colectivos” (468). Continúa Maravall explicando cómo la “desmesurada actividad de las
representaciones escénicas –observemos que no habla nunca de su valor literario, sino de su
grandeza, costo, dificultad casi insuperable de montaje, etc. [crítica similar a la que se hace de las
relaciones de fiesta en la colonia]– se desenvolvía para aturdir y atraer a la masa del público”
(469).
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certamen, todos los que participaran, tendrían que asumir los modos de esa palabra autorizada,
accediendo, de este modo, a los propios registros del poder, (especialmente si llegaban a la
versión impresa como ganadores de su categoría o con las menciones de honor). Esta
circunstancia les permitiría, a los poetas de la colonia, no solo acceder y participar o incluso
reapropiarse del lenguaje y los tropos del poder, sino ser, por otro lado, igualmente reintegrados
dentro de la maquinaria discursiva de este poder. En un gesto que da espacio y posibilita pero que
también se vale, aglutina y reintegra a través de los participantes, la propia dinámica de los
festivales conjugará una saturación de voces con las que se generará aún más resonancias afines,
que duplican lo propuesto por las autoridades coloniales, pero que también buscarán encontrar sus
propias particiones dentro de la organización de la colonia.
Este modo de participación cambiaría, también, las normas de publicación así como las
maneras de acceder a los espacios consagrados de lo escrito, dando la oportunidad a todos estos
autores de darse a conocer y publicar sin necesidad de tener que lidiar con permisos y ayudas
económicas, de muy difícil acceso por aquel entonces. Todas estas circunstancias impondrían,
también, una relación distinta con lo literario que, si bien seguirá pasando por los filtros de la
representación institucional, propiciará un interés energizado por lo poético, en una suerte de
ejercicio que algunos han calificado casi de sistemático y, por tanto, de escasa calidad, pero que
tendrá, definitivamente, un impacto en esta rearticulación de ese mundo de lo escrito y las figuras
del lector y el autor autorizados.

Un modelo “clásico”: certámenes en el s. XVII
En relación a esta forma de participación poética suele citarse, con frecuencia, el famoso
Triunfo Parthenico de Sigüenza y Góngora, de 1683, aunque no por motivos especialmente
encomiosos. Generalmente recuperado para denunciar la decadencia de la poesía de finales del s.
XVII en adelante, el texto recoge el conjunto de celebraciones realizadas en honor a la virgen
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María, entre las cuales estarían, también, los certámenes celebrados entre 1682 y 1683.108
Siguiendo la clasificación que hace Rodríguez para las relaciones de fiestas mexicanas, el Triunfo
Parthenico de Sigüenza y Góngora pertenecería a un modelo de tipo impreso, extenso y
particular, generalmente catalogado como clásico dentro de este tipo de productos.
Sigüenza y Góngora sería el secretario de los dos certámenes celebrados por la
Universidad de México entre 1682 y 1683, así como el encargado de describir los aparatos
literarios y artísticos que, junto con ellos, formarían parte de la fiesta. La obra, en sí misma,
apenas tiene ejemplos de poesía visual, pero recoge, no obstante, ese interés por la interacción
entre las artes tan característico de la época, a partir de las lecturas ecfrásticas de la decoración de
los altares o sus pinturas emblemáticas.
Pascual Buxó propone una división temática y formal para el mismo focalizada en dos
partes: la relación de los festejos, “que va de los capítulos I al VI”; y el certamen propiamente
dicho, “del VII al XVIII”, en el que aparecen los “fundamentos teológicos, alegóricos y literarios
del certamen, así como la transcripción de cada una de las composiciones premiadas” (425-26).109
Contrariamente a las posturas más habituales de la crítica sobre la ligereza o la insustancialidad
de los poemas, la obra se presenta de manera mucho más ambiciosa, casi como un aparato de
reflexión teológica cuidadosamente desarrollado por Sigüenza y Góngora, y en el que además se
108

Ya mencioné la posición de autores como Merrim, que usarían este texto como ejemplo de la
“simultaneously high-flying and degraded nature of poetry contests works”, estableciendo una
relación jerárquica y de dependencia mal cumplida con los modelos poéticos de Europa. “The
artifice-ridden works, abounding in bricolages, acrostics, cryptograms and anagrams, echoes and
double echoes, and reversible lines, paid odd homage to Góngora and Francisco de Quevedo by
perverting the authors’ techniques into the frippery of occasional, eminently forgettable poetry.
As long as it adhered to the contests’ prescribed themes, the more spectacular and esoteric the
poetry, the more likely to be awarded” (201). De hecho, la crítica tampoco profundiza ni trata de
comprender el contexto que con ellos se generó, o la capacidad que tuvieron para alterar y rearticular ciertos pactos de ese mundo de lo escrito y su comunidad letrada. Estudiosos como
Dalmacio Rodríguez, Quiñones Melgoza o Pascual Buxó han revindicado la necesidad de volver
a ellos como objetos dignos de estudio, probablemente más complicados de lo que aparentarían
las, así juzgadas, frases estereotipadas, y que no ha sido realmente estudiado “por lo difícil de su
lectura” (Quiñones Melgoza, 86).
109
Quiñones Mendoza prefiere divide los capítulos en función de los años en los que se
celebraron ambos certámenes.
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consideran cuestiones relacionadas con la comunidad letrada, la universidad o los gastos de la
fiesta. Por lo general, la estructura que sigue el Triunfo Parthenico es la que se repetirá en otras
relaciones, y su estudio servirá para reconocer o sistematizar el modelo que seguirán la mayoría
de su género.
El libro cuenta con una “Dedicatoria” al Marqués de la Laguna, persona que habría
apoyado y aprobado, en última instancia, la celebración de estos actos, que correrían a cargo de la
Universidad; una serie de “Aprobaciones” y “Licencias”; y una “Prevención a quién leyere” que
incluye sonetos de otros personajes letrados que alaban el evento y la labor del propio Sigüenza.
Éste mismo procede, durante las primeras páginas de la obra, con un tipo de escritura en la que se
antepone la modestia de tratar un tema tan sagrado y tan complejo como el de la concepción de la
Virgen, para el que recurre al tropo de no llegar nunca a la grandeza que requiere. Dicha manera
de afrontar la relación y el contexto de la fiestas anuncia, ya, la seriedad y rigurosidad con se
toma a sí mismo en cuanto a texto.110 El Triunfo Parthenico continúa, después, explicando los
motivos por los que una universidad como la de México debería tratar y defender estas
cuestiones, incluyendo numerosas citas a autores latinos y a algunos de sus contemporáneos
mexicanos. A la hora de introducir la convocatoria y los motivos del certamen, Sigüenza
aprovecha para revindicar la necesidad de dar visibilidad a ese cuerpo letrado de intelectuales
mexicanos, para los que no siempre fue fácil conseguir el reconocimiento que merecían:
Pero si era cielo todo este adorno, algo le falta, sin duda que le conviene a los
cielos: Así es verdad, si se atiende solo a lo que se ha dicho; y no es menos que las voces,
que clausulándose en panegíricos de la divina gloria, les intiman a los días repetición de
110

En la dedicatoria primera al Marqués de la Laguna: “Ni pudiera ser sino así, cuando por ser
vuestra excelencia el espíritu, que […] vivificó aquellos ardores, que en obsequio de la
Inmaculada Concepción de la Santísima Virgen, en otros tiempos, a nuestra Imperial Atenas
Mexicana la acreditaron de Fenix, solo en vuestra experiencia pudiera hallar vida el cuerpo de
este volumen, incapaz por el contexto de su artefacto de recibir otra forma […] y si anteviendo
vuestra excelencia los aumentos de nuestra escuela, motivó el que gobernándola el Doctor Don
Juan de Narváez consiguiese las grandezas, que sublimaron mi pluma, como no será efecto de su
cariño el ser, que tuvieron las cosas, que me sirvieron de asunto. Estas son las que restituyo a su
origen, ofreciéndolas con veneración a las cultas aras que le exige a vuestra excelencia el común
aprecio” (Siguenza y Gongora, Triunfo Parthenico, “Al Excelentísimo”).
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sus luces, después de haber salido de las sombras de las noches. Perdiera el cielo de su
decoro, si no organizara sus luces en retóricas lenguas, que elogiasen dignamente a su
primera causa: pero así lo hacen (Triunfo Parthenico, fol 44).
También nos informa de la persona encargada de imprimir el cartel y del lugar –no tan
claro– en el que se colocaría.111 Con el título de “Palestra literaria y justa poética: para que
propone, en una tabla animada de los colores, que mintieron caducos pinceles, una viva montea
del triunfo de María Santísima, hollando al Dragón de la original culpa, desde el primer instante
concebida” (fol 49), Sigüenza da paso las bases teóricas del certamen, para las que presenta un
romance propio, al que siguen la explicación de los motivos y los poemas, finalmente, de los
participantes.
El primero de los dos certámenes contó con un índice altísimo de participación.112 Del
segundo, en cambio, no sabemos, aunque, como reconoce Melgoza, “dado el convencimiento y el
entusiasmo con que todos deseaban participar, [es de suponer] que serían igual o en cercano
número al del certamen primero”. Entre los dos premiarían a un total de cuarenta y ocho poemas,
algunos de los cuales, escritos por los mismos autores. “Por ejemplo, Sor Juana, que se ocultó
bajo los seudónimos de Juan Sáenz del Cauri y Felipe de Salayzes Gutiérrez, obtuvo dos; Alfonso
Ramírez Vargas, siete; y Sigüenza y Góngora, […] tres” (87). Dicho contexto pone de relieve un
tipo de participación masiva (de la que, por otro lado, solo conocemos una pequeña parte, la de
los premiados), que estaría siendo construida por ese interés por lo literario cada vez más notable
que llegará a exceder los lugares de enunciación más comunes de la época (con autoras femeninas
como Sor Juana o con autores sin cargos importantes en la administración), y sería desde donde
también se estaría dando forma a ese espacio de lo letrado y de lo escrito.
111

El impresor era Don Lucas Verdiguer, y el cartel aparecería en cierto lugar de la ciudad, “en
cuyas casas adornadas con costosísimas colgaduras, y coronadas de clarines, y chirimías, estuvo
el cartel fijado en una airosa tarja, que se hermoseó con bandas y plumeros” (Triunfo Parthenico
fol 48-49).
112
“Pasaron de quinientas composiciones que se me entregaron, con que se hizo difícil su crisis,
así por la calidad como por el número”, Melgoza, 87, citando la edición Triunfo Parténico…,
México: Ediciones Xóchitl, 1945, 253-54.
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Como tal, podemos concebir una de las implicaciones más directas, en tanto que este
espacio, atravesado por ese deseo de formar parte y abrir lo literario, va a proyectarse en otro más
amplio que dilatará los márgenes de la ciudad letrada o pondrá en juego la propia definición de la
misma. El ejemplo del Parthenico, así como de los innumerables eventos de participación poética
que seguirían su modelo, tenderán a modificar, de algún modo, la centralidad de esa palabra
autorizada y de la letra como elementos clave para la demarcación de la relación de lo letrado con
el poder. No van a poder ser tan concluyentes como prescribía Rama si cada vez más gente fue
capaz de acudir o recurrir a ellas, o si se democratizaba su acceso a partir de prácticas que, a pesar
de que se desarrollarían mucho más profusamente en el s. XVIII (marcadamente más “social”,
con una voluntad, al menos en la base, más “ilustradamente igualitaria”), vendrían ya gestándose
casi un siglo antes. Ya fuera por las propias dificultades de publicación o por esta otra suerte de
beneficio mutuo entre poder (que instrumentaliza a los poetas con los que crea o fortalece un
imaginario público) y los usuarios del certamen (que se dan a conocer y participan de los registros
literarios y sus lenguajes de poder), el increíble desarrollo que tuvo este dispositivo de escritura
pública durante parte del s. XVII y XVIII invita, cuanto menos, a repensar algunas de las
cuestiones que atañen a la relación de lo letrado con lo literario o de lo letrado con el poder. Si
bien escritura y administración van a seguir estando unidas, podemos considerar si toda práctica
escrituraria va a ser en sí misma condición suficiente como para llegar a los repartos de poder que
se le presuponen a lo letrado, pero también a qué nivel esa intervención fue realmente operativa
(como defiendo que fue): ¿qué nuevos marcos se empezaron a abrir con estos certámenes y su
generalización de la palabra?, ¿cómo afectó esto a la definición –o nuestro entendimiento– de la
ciudad letrada?, ¿a qué deberíamos llamar realmente “lo letrado” y quienes formarán parte del
mismo? y, por último, ¿de qué manera participa esta circunstancia de lo visual en la creación de
experiencias que contribuirán a definir y regular la realidad de la colonia y su representación?
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Un modelo “menos clásico”: certámenes en el s. XVIII
A modo de modelo “menos clásico”, me gustaría trabajar la relación conocida como
Breve descripción de los festivos sucesos de esta ciudad de la Puebla de los Ángeles, en la que se
recogen, también, los tres poemas ganadores de un certamen celebrado en honor a Juan de
Palafox y Mendoza, y en donde uno de los mismos será un acróstico creado a partir del apellido
del obispo. A diferencia del Triunfo Parthenico de Sigüenza, esta relación se incluye dentro de
las impresas, breves y particulares. Aparece dedicada a una persona no viva, conectada con la
ciudad de manera muy local, y sin haber adquirido aún carácter sagrado, ya que lo que celebraba
o intentaba apoyar era la candidatura de Palafox a ser canonizado. Escrita en 1768, responde
también a un momento políticamente distinto, marcado por los problemas de los Borbones en
España y su progresiva pérdida de poder a nivel internacional y colonial, y que se deja notar en
un cambio en la estructura y la escritura de la obra, con un modelo de palabra autorizada mucho
menos severa. No tan pretendida y rigurosamente intelectualizante, sin apenas citas ni latinismos,
la relación pretende –y consigue– una mayor cercanía o comunicación más directa a la hora de
ensalzar y glorificar a Palafox que deja a la vista, por otro lado, elementos circundantes a la
propia fiesta que antes no podíamos ver.
El conjunto de esas celebraciones, organizadas y coordinadas por los cabildos eclesiástico
y secular, fue publicado de manera impresa un año después por el Colegio Real de San Ignacio de
la Puebla, responsable, a su vez, de la convocatoria del certamen. La relación, como veremos,
opta por un discurso radicalmente distinto a la de Sigüenza. En ella se desplaza la centralidad de
lo simbólico y su explicación teórica (no hay figuras religiosas ni mitológicas, tampoco se
identifica a Palafox con ningún personaje-símbolo de la tradición grecolatina) para proclamar, en
su lugar, una suerte de vuelta a ese carácter fundacional de las narraciones míticas. Dicho viraje
se aprecia ya al principio de todo el texto, cuando se da cuenta de la noticia sobre la posible
canonización de Palafox y las circunstancias, un tanto milagrosas, por las que el obispo de Puebla
165

se entera finalmente de ello. Con este comienzo se sientan las bases del que será el modelo
discursivo de la relación, y que sustituirá, como decía, los anteriores modos conceptualizantes del
periodo de Sigüenza, con una construcción que se hace “para” y “a partir” de esa realidad más
cotidiana de la gente y su amor por Palafox.
En la ocasión, y sin tener noticia alguna de esto se hallaba el Ilmo. Sr. D.
FRANCISCO FABIAN Y FUERON nuestro Prelado, entendiendo en la santa visita de su
Diócesis, no en las cercanías de Puebla de los Ángeles, antes bien (ya empiezan los
Misterios) muy retirado de su capital como a 60 Leguas de distancia […] Cuando! Oh
Juicios de Dios! Aquella providencia que todo lo ordena con suavidad, y al mismo tiempo
con una fuerza irresistible, hizo que inesperadamente retrocediese dicho Señor Ilmo.
hacia los confines de la Puebla hasta acercarse de repente con asombro de Todos, e
introducirse en el Devoto Santuario de S. Miguel del Milagro […]. A una hora de estar
allí quiso este Gran Siervo de Dios que llegasen las cartas de la noticia (Breve
descripción fol. 3-4).
En lugar de las introducciones teóricas del periodo anterior –y su trabajo sobre las fuentes
clásicas y la reflexión o la producción simbólica–, lo que tendremos aquí es la reconstrucción del
relato de la revelación, desde el que se ordenará y dará sentido al resto de las “demostraciones en
acción de Gracias” (fol. 4) de la ciudad a la posible canonización. Inmediatamente después, se
describen los eventos de la fiesta, para los que se mantiene esa misma estructura, un tanto mítica,
en la gestión de nuestras expectativas, y que prefiere anclar lo sucedido no solo en lo que ejecutan
o habían preparado las autoridades coloniales sino en las reacciones de la gente. El dispositivo
retórico de las relaciones anteriores es reelaborado en Breve descripción a partir de una nueva
forma de legitimación que “quiere” hacerse a partir de las personas, “Gentes de todas las Clases”
(fol. 7), cuyos “testimonios” serán recogidos como parte de lo que da valor y fundamento al
sentido mítico del relato y la propia fiesta.113

113

Por ejemplo, ante la excepcionalidad del repique de las campanas desde hace más de un año,
nos cuentan lo siguiente: “No parezca extraño hacer expresión del siguiente Caso, que creo no
podrá oírse sin ternura: Un Pobre que vendía Cebollas en la Plaza, luego que oyó el primer
Repique, empezó a tirarlas de contento, y reconviniéndoles Otros con que después no tendría de
que alimentarse, respondió una y muchas veces: EL VENERABLE Sr. ME DARA” (Breve
descripción fol. 5).
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Siguiendo el modelo clásico, la relación dedica un espacio a la descripción de la ciudad y
su decoración, sus casas, tapices, luminarias, la quema de fuegos artificiales y la celebración de
conciertos.114 “Todo fue Festividades y Contentos, no se experimentaron Muertes, Puñaladas,
Robos, ni Palabras descompuestas” (fol. 7), y para dar veracidad a este contexto tan proclive –del
que no obstante se desprenden los problemas más comunes–, se recogen, una y otra vez,
“testimonios” de la gente “Pobre” o “Pobrecit[a]”, a los que se sumarán las palabras de “ciertos
Indios”: 115
Sabedores ciertos Indios no dependientes de la Catedral, de que la Procesión en
que se cantó el Te Deum la mañana del 13, había de hacerse por el Atrio de la Santa
Iglesia, lo barrieron muy de madrugada de manera que cuando los Sacerdotes Sacristanes
iban a dar disposición de que se barriera, admirados de verlo ya limpio, y preguntando
quien lo había ejecutado? Les respondieron los Indios: Nosotros lo hemos hecho sin que
nadie nos lo mande, porque sabemos que esta es la Función del V. Señor (fol.10).
Este énfasis que vemos sobre las palabras y las emociones de la gente como motor de la
narración permite llevar a cabo una reinterpretación de las ideas de More sobre del trabajo del
archivo de los letrados del s. XVII a partir de un nuevo aglutinar de voces que buscará
“recuperar” las de los más desfavorecidos para recrear esta idea de unidad sin quiebra en la que se
reconoce, no obstante, una diversidad de “Gentes” para la ciudad de Puebla. Dicha
“recuperación” de todas esas voces introduce, cuanto, menos, un pequeño cambio de paradigma,
en tanto que el archivo letrado y sus fuentes grecolatinas y de carácter bíblico se van a abrir a lo
social sin circunscribirse por completo o exclusivamente al ámbito letrado, como sucedía antes.116
114

“Otro pobre se arrebató tanto del amor, que empleó en una Libra de Canela todo su dinero, y la
hizo una Luminaria. Muchas se veían encender por Gentes de todas Clases, y hasta los mismo
Sacerdotes no se desdeñaron de hacer obsequio al V. SEÑOR con estos ejercicios” (Breve
descripción fol. 7).
115
“Y hubo Pobrecito a quien se le oyó hablando consigo en sencillo Soliloquio: VIVA EL
VENERABLE SEÑOR MI AMO; VIVA EL REY: Este si que es BUEN MONARCA: Pues no
ve Usted la inclinación que tiene al Sr. PALAFOX? Dígole a Usted que es BUEN REY, que mira
tanto por Sr. D. JUAN” (fol. 8).
116
Retomando las ideas de Derrida, Moore analizaba el discurso de los letrados criollos como un
trabajo de tipo casi creativo sobre el archivo –que aunaba fuentes europeas, orientales y locales–
necesario o útil para forjar una idea de patria propia desde la que proponer una soberanía
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Si bien reapropiadas, el reacomodo de estas voces no hará sino ampliar el espectro de las que
pueden o “deberían” ser escuchadas –sin dejar de ser problemático las maneras en las que lo
fueron–, dando cuenta, por otro lado, de la importancia o el impacto que se reconoce a este tipo
de sujetos –y sus subjetividades no obstante mediadas– a la hora de hacer políticas o entender la
convivencia en la colonia.
Pese a que el objetivo fuera su captura y subordinación a los intereses del poder, pese a
que este ejercicio de “recuperación”, más que visibilizar, regulaba su presencia y la normalizaba,
la inclusión de estas voces como fuentes de legitimación no sucederá sino en un contexto de
apertura y dispersión que afectaría a la construcción de lo que legitima, tanto a nivel de archivo
como de autoría o de la modalidad de la escritura. De hecho, a diferencia de otros certámenes más
grandes en los que sí que se fijarían las categorías y los modelos de poemas necesarios para
participar, la convocatoria del de Puebla no especificaba nada; solo proponía la manera de
abordarlos,: a partir del comentario glosado a tres poemas previos –dos quintillas y una décima–
sobre Palafox. Asimismo, y al igual que en el certamen de Sigüenza, la convocatoria era pública y
abierta.117 Podía participar “quién quisiera” y cómo quisiera, y no sería infrecuente encontrar

alternativa al proyecto imperialista español. Dicha idea de patria traería implícita una determinada
organización de lo social basada, para More, en un “epistemological privilege” (16) que
igualmente se puede matizar ya que, como vimos, dependería también de factores externos al
conocimiento como la posición económica de los sujetos o su acceso a una red estable de
influencias. “Against what was seen as the vertiginous loss of order, Creole hermeneutics
preserved authority and social hierarchy based on epistemological privilege. […] By the end of
the seventeen century, Creoles had thus begun to reformulate sovereignty from the grandiose
project of Spanish imperialism –the monarchia universalis– to a provincial polity defined by a
racially limited citizenry”, proponía More (16). En este sentido, es un tanto paradójico que la
principal figura sobre la que More construye su tesis sea Sigüenza y Góngora, autor gracias al
cual tenemos noticias de lo complicado que era publicar o adquirir una posición privilegiada
relativamente estable dentro del mundo letrado.
117
“En efecto se convidó en los mismos términos a los Ingenios en la mañana del 12 de ese Mes
de Febrero […] por medio de un Cartel que se fijó en los Sitios Públicos y era la letra como
sigue” (Breve descripción fol. 14).
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ejemplos de poemas anónimos, bajo pseudónimo –o nombre falso, como en el caso del segundo
poema premiado de Puebla– o por medio de un representante o apoderado.118

Fig 6. D. Manuel del Castillo, “Firme la Puebla ha clamado…”,
Breve descripción de los sucesos.

Tanto la idea de una autoría anónima o no fijada –encarnada en ese segundo premio–
como la posibilidad de que un poema visual gane en una categoría no específicamente diseñada
para él –tercer premio– apuntan a dos cuestiones importantes. Primero, a esta apertura de lo
escrito y sus modalidades oficiales, que no requerirán ya de una inscripción previa precedida por
118

En relación a ese segundo premio, se comenta lo siguiente: “En la de la segunda Quintilla, que
comienza Tu al amparo no acudes, se ha sentenciado a favor de cierta Glosa, que empieza: ¡Qué
caso Señor! Y está firmada bajo de éste nombre: Fr. Bartholomé Cespedes, […]; y pues se ignora
quien sea ESTE, por haberse averiguado que en los Conventos de esta Ciudad no hay Religioso
alguno del Nombre y Apellido expresado, se previene que el que haya sido su Autor acuda al Sr.
Regente y Rector de estos Colegios, quien le entregará el premio señalado” (fol.18).
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la fama o el sustento institucional de los encargos, y para la que es posible incluso especular sobre
la identidad de los sujetos detrás de los poemas. 119 Segundo, esta visión que se da de la poesía
visual como un género más, capaz de competir en igualdad de condiciones –y de ganar–, da
cuenta de su asimilación como otra más de las formas de expresión autorizadas de la colonia.
Ambas cuestiones son importantes ya que enfatizan no sólo el carácter democratizador de los
certámenes y su capacidad para proponer nuevos pactos dentro de lo letrado (con sus figuras del
escritor y el lector autorizados, en este contexto participado, de consumo y lectura pública), sino
la ampliación en las maneras de decir o poder decir, atravesadas, también, por un interés por lo
visual que modificará la configuración de la escritura y la organización de sus formas de sentido.

Algunos tipos de reclamos I: certámenes en el s. XVIII
A este respecto, me parece interesante traer a colación la relación Estatva de la paz, de
1724, en tanto que el peso que en ella tiene la poesía visual permitirá trabajar a partir de un cierto
capital social que los mismos promotores de la obra le estarían asignando al elegirla como forma
poética más adecuada para reorganizar y fijar sus privilegios. Como veremos, la obra incide y
refleja esa composición móvil y en disputa del mundo de lo escrito –invocando, por otro lado, a
una suerte de autoridad o agente que lo delimite y establezca pautas para ello– que, de algún
modo, podremos trasladar, también, a la propia organización de la sociedad, con su ampliación y
diversificación de los medios de producción y conocimiento y la creación de muchas más
posibilidades de acceso a los mismos durante el siglo XVIII.
Estatva de la paz incluye la descripción de las fiestas y el certamen celebrados en el
estado de Zacatecas en 1722 con motivo de las bodas del hijo de Felipe V, Luis I, y María Luisa
119

Dicha apertura que señalo no está exenta de posibles favoritismos. Así lo señala Gutiérrez
Reyna en su análisis de la relación que analizaré más adelante, Colosso Eloqvente, y el Segundo
premio que se concedió a Mariana Navarro. “El primer premio se lo lleva Vicente Ferrer Díaz
que, sospechosamente, era alumno del secretario del certamen en el Colegio Semanario” (“El
Coloso elocuente” 119).
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Isabel de Orleans, y fue publicada en 1724 en la ciudad de México. Junto a la relación se incluye,
también, la explicación de la decoración de un obelisco que obedece a los mismos objetivos
conmemorativos. Tanto los festejos como la publicación de los dos textos –relación y obelisco–
correrían a cargo de dos personajes de la élite zacatecana con importantes negocios mineros
(Terán Elizondo, 15) que serían, a su vez, los jueces del certamen: José de Urquiola (murió antes
de que la relación fuera imprimida), y José de Ribera Fernández (único que realmente firma la
dedicatoria de la misma). En líneas generales, la relación se concibe como un proyecto de
autopromoción centrado en esa suerte de filiación a la corona española desde la que agradar a
España y hacer gala, al mismo tiempo, del poder adquisitivo e intelectual de sus promotores. 120
Tras la descripción de algunas actividades y detalles de la fiesta, llegamos al certamen,
cuyo tema principal será la paz que iba a traer la unión de las coronas francesa y española. Dicho
tema fue desarrollado a lo largo de seis asuntos para los que se pedirían poemas acrósticos,
retrógrados, laberintos y glosas a poemas clásicos. La poesía visual se convertiría, de esta manera,
en la principal o casi única forma de participación, y todas las alusiones que se aparecen dentro de
la obra a la importancia del ingenio van a encontrar en esta modalidad poética la más desafiante.
Por otro lado, autoras como Carmen Fernández Galán o María Isabel Terán Elizondo han
revindicado, incluso, la posibilidad de leer todo el texto en clave emblemática, lo que permitiría
reincidir, aún más, en esa suerte de intervención de lo visual como tecnología de lo escrito.121

120

Dado que el reinado de Luis I fue extremadamente breve y que moriría el mismo año de la
publicación de la relación y los certámenes, 1724, podría parecer que el objetivo de publicarla
perdiera un poco de sentido No obstante, Terán Elizondo, editora de la edición comentada de la
misma, localiza hasta tres ejemplares originales distintos que se encontrarían, respectivamente, en
la Biblioteca de la Universidad de Indiana, en la Biblioteca del Instituto Tecnológico y de
Estudios Superiores de Monterrey y en la biblioteca Nacional de México. Esta información no
deja de ser paradigmática, teniendo en cuenta la reducida tirada de este tipo de publicaciones.
121

Para la interpretación de la relación como emblema en sí misma, Fernández Galán parte de los
temas de cada una de las categorías o asuntos del certamen, generados a partir de determinados
objetos mitológicos que evocarían el significado de amor y paz. “Los asuntos y leyes de la propia
justa así parecen sugerirlo al plantear imágenes-símbolo como el caduceo de Mercurio, el hacha
de Himeneo y el laurel de Apolo como tema y motivo de los poemas como si fueran el cuerpo o
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En relación a las novedades que implementa, se pueden destacar dos: el aparato teórico
introductorio y la autoría o autoridades de la obra. En primer lugar, este aparato teórico va a
experimentar una simplificación considerable respecto al modelo de Sigüenza. Si bien no se
entrega todavía a esa legitimación a partir de la experiencia y lo social que vimos en la relación
de Puebla (1768), y aunque todavía existe un desarrollo simbólico del tema principal –la paz de la
unión de las coronas, representada con símbolos como el caduceo de Mercurio o el hacha de
Himeneo–, la introducción al certamen y los poemas ganadores deja de lado el contenido teórico
para construirse en torno a la figura del secretario del certamen y su viaje al proceso de
escritura.122 Pese a que siempre se ha destacado el papel de estos secretarios como gerentes de esa
autoridad letrada y sus conocimientos, y pese a que muchos de ellos asumirían, como Sigüenza y
Góngora, la primera persona a la hora de elaborar sus discursos, lo habitual, en este género, es
que todo quedase supeditado a la celebración de las figuras para las que se organizaban los
festejos. En la relación de Zacatecas, sin embargo, el “tema central” del matrimonio pasa a un
segundo plano y lo que prevalece es el posicionamiento del secretario dentro y con respecto a ese
mundo de lo escrito en la colonia. Dicha descentralización de la escritura y sus figuras nos lleva
figuratio; su significación alegórica –paz, amor y esquivez– a la manera de un lema o mote, y los
versos serían la glosa de los otros dos elementos, componiendo , en conjunto, una singular
especie de emblema triplex verbal” (Terán Elizondo, 36).
122
La narración del certamen se hace desde un espacio incierto, a medio camino entre el sueño y
el espacio alegórico, que sirve tanto para recrear el acceso al conocimiento y la escritura del
secretario como para poder retractarse de algunos de sus juicios sobre los poemas al presentarlo
todo como un sueño. “Quien me viera a mis solas cuando, aún todavía, con el escozor del carácter
de Secretario […] buscaba en el almacén de mi memoria lienzo, de que cortar materia, que
vistiendo mi insuficiencia, disimulara mi atrevimiento, y diera alusión a mi desempeño” (Estatva
de la paz 17). En el proceso, la voz narrativa es asistida por diversos dioses, retomando, como
punto de partida, el tema de la hibris y la oposición del secretario a los consejos de Morfeo.
“Chispas, dijo Morfeo, desvergüenzas a mí, que soñador he sido! Yo le aguantara el que no
quisiera soñar, pero que me hable con malos modos eso no” (27). Esta situación provocará la
intervención de Circe y de las Musas, que lo guían hasta las fuentes clásicas y la final realidad de
la escritura en la colonia. “Fueme llevando de la mano hasta el dicho Monte [Palatino], en donde
se me presentó a la vista un Templo, tan suntuoso, que podía apostar primores con las maravillas
[…]. En este Templo (prosiguió diciendo) verás expresos todos los fundamentos, que pudieras
desear para probar tu idea, y hallarás grabados por aciertos los pretextos, que para ajustarlos
movieron a la Majestad Católica” (32).
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al siguiente punto en cuestión, que tiene que ver con los tipos de autoridades conjugadas y la
remodelación de un espacio de lo escrito en el que se pondrán en juego nuevos objetivos
ideológicos y políticos.
En este sentido, no solo va a haber desplazamiento de temas o de símbolos sino que la
propia autoridad convocadora y potenciadora de estas formas de escritura dejará el marco de las
instituciones coloniales (Ayuntamiento, Iglesia, Universidad) para establecerse desde lo civil o lo
burgués. De este modo, los personajes zacatecanos enriquecidos por la minería que habrían
sufragado las fiestas de Estatva de la paz se habrían reapropiado de un lenguaje y unos formatos
exclusivos del “poder” para resituarse y proponerse como parte del mismo. La reproductibilidad
de estos certámenes o aparatos de lo escrito va a permitir, también, su circulación por nuevos y
diferentes contextos desde los que, como vemos, se dará la oportunidad, también, de subvertir o
reinstrumentalizar algunas de sus lógicas. Así, la cuestión de la autoridad en Estatva de la paz no
solo va a exceder el marco institucional, sino que introduce, asimismo, una serie de interrogantes
en torno a la autoría de la obra y la figura del secretario, sobre la cual pivota gran parte del texto.
De hecho, Terán Elizondo, en su edición actualizada, se pregunta también por esto, haciendo
notar que el nombre del secretario aparece una sola vez a lo largo de toda la relación pero no su
firma, y que José Rivera Bernárdez, Conde de Santiago de la Laguna y único firmante, habría
sido, también, el autor de ese segundo texto que acompañaba a Estatva de la paz sobre el
programa iconográfico del obelisco.123 Si bien ella prefiere dejar sin resolver la cuestión de la
autoría (20), la centralidad que asume esta figura tanto en la organización de los certámenes como
123

Terán Elizondo plantea, más que nada, preguntas: “¿por qué José de Rivera Bernárdez no le
reconoce a José Aguirre Villar [secretario] la autoría de la relación del certamen?, y ¿por qué este
no revindica su autoría firmando el escrito, dejándolo en el anonimato?” Tal vez, propone, porque
“en la época no se consideraba como un verdadero ‘autor’ o un ‘literato’ a quien redactaba una
relación de sucesos”, o tal vez por el “exceso de modestia del secretario” (19). Pese a ello
reconoce “el evidente protagonismo de José de Rivera Bernárdez, quien quizá prefirió dejar en el
limbo de la ambigüedad la autoría de la obra debido a que es probable que tomara parte en su
hechura: si no en su redacción, sí que en su inspiración, composición, disposición y corrección,
ya que era afecto a participar activamente en los eventos que patrocinaba” (20).
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en la construcción de la ficción introductoria o los discursos que con ella se elaboran, nos invita a
albergar aún más dudas.
Además de presentar el tema y los poemas ganadores, la introducción al certamen se va a
escribir con un estilo radicalmente vejatorio, que a veces se pone en boca del secretario y otras,
en las de las divinidades que lo acompañan. Pese a que Terán Elizondo reconoce este vejamen
como un elemento habitual en este tipo de contiendas,124 el texto de Estatva de la paz se excede
de manera inesperada y critica dura y extensamente hasta los poemas de los jueces del certamen
(José Rivera Bernárdez y José de Urquiola, que promocionan la obra) así como los de casi todos
los participantes, sin importar el estatus o la clase.125 Esta ausencia de distinción por privilegios
podría interpretarse como un elemento desjerarquizador de lo letrado si no fuera porque muchas
veces estas críticas, construidas a través del diálogo entre el secretario y las divinidades, se
dirigen, más bien, al ensalzamiento y reposicionamiento del propio secretario. 126 A través de ellas
se revindica la labor de la poesía y los poetas (aunque no la de todos los poetas), pretendiendo
asumir una posición que se tendrá a sí misma por autorizada, para ordenar y repartir este espacio
124

“El vejamen es un discurso burlesco que se pronunciaba en galas universitarias, eventos de
academias literarias o ceremonias de premiación de certámenes poéticos, contra quienes tomaban
parte en ellos. Abraham Madroñal remonta a la España del siglo XVI el origen de los vejámenes
escolares […]. Tenían la finalidad de dar una lección de humildad al titulado y, tanto en las
universidades españolas como en las de sus territorios ultramarinos, estaban regulado por un
conjunto de normas” (Terán Elizondo, 37-38). Terán Elizondo documenta apartados dedicados a
la regulación del vejamen en las Constituciones de la Real y Pontificia Universidad de México de
1775.
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Los dos apoderados de la minería, patrones y jueces de la justa, presentarían, cada uno, un
acróstico para demostrar así que estaban capacitados para crear y juzgar este tipo de poemas. El
secretario los critica aludiendo a cuestiones de ortografía, gramática y puntuación, y concluye:
“Por malos, cosa asentada, / que pasen mis versos tomo, / pero los que tú haces, Momo, / no son
mejores ni nada” (Estatva de la paz 60). En relación al prelado Pedro José de Mimbela, por
ejemplo, el secretario se contiene, “mucho Pollo es para mí; (dije) ¿cómo he de tener yo pico para
vejar a mi Prelado?” (65), pero Circe le insta, “y este señor licenciado es algo pagado de sí, yo no
podré decir si por lindo, o por docto, a lo menos, la vieja Isabel de las Musas me ha certificado,
que no hay versos, que le cuadren, y a todos les pone defecto” (66).
126
“Apolo nos dé paciencia, (dijeron las tres Musas) que no sabemos, como no se nos cae la lira
de vergüenza con estas cosas de Zacatecas, […] Debieron de querer poner por Secretario al
Proto-disparatero de la Archi barbarismeria; porque solo siendo esa su intención, te dieran a ti
semejante cargo, que en cuatro palabras has disparado cuanto es disparable” (61).
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de lo escrito, reflejando, por otro lado, el carácter tan aguerrido de todas estas luchas por entrar y
formar parte del mismo.127 En este sentido, la configuración de lo letrado no solo reaparece como
tema en un certamen, sino que se vuelve, en éste, en el motivo más importante o realmente central
–lo que complicará un poco la cuestión de la autoría, ya que los motivos y las posibilidades que
tendrían el secretario o su mecenas para reclamar esta centralidad desencadenarían escenarios
bastante distintos–.

Algunos tipos de reclamos II: certámenes en el s. XVIII
Así pues, en este contexto de apertura y recomposición de los modelos de lo escrito, con
los certámenes como agentes de cambio que también cambian, la poesía visual habría sido
elegida, en la relación de Zacatecas (1724), como una de las formas poéticas más apropiadas y
prestigiosas de ocupar los lenguajes de representación del poder y proponer, con ellos, otro tipo
de organizaciones (bien fuera por parte del secretario como letrado o del mecenas como
apoderado que desea igualmente ser reconocido en lo letrado). Aunque normalizada más tarde, en
la relación de Puebla (1768), esta inclusión de lo visual en los certámenes no solo habría
diversificado las formas de participar y legitimarse sino de habitar, incluso, esto que llamamos lo
letrado: no va a ser lo mismo entrar y aparecer de un modo que de otro y el tipo de relaciones que
se construyan va a depender, también, de cómo se use o se aparezca en este espacio. Así, cuando
Mariana Navarro participe en el Colosso Eloqvente y cree su poema circular, la propia forma
circular provocará una suerte de propagación de significantes encadenados que le permitirá crear
una presencia autorizada para sí misma. Dicha presencia se hará solo efectiva a partir de las
127

De camino al espacio del certamen, la diosa Circe revindica el oficio, pese a sus dificultades,
de poeta: “que con ellos [los versos] los Poetas aunque discurran como Ángeles, trabajan como
bestias, y andan todo el día como una cosa en el aire” (43). Pero al hablar de ciertos poetas de la
colonia, los representa como alimañas: “Y más (me decía [Circe]) de estos, que son aquellos
Poetas maldicientes, que en todo roen, los que nunca se dan a partido, sino que con todos son
graves, y horrorosos […]. Estos son los concebidos en aquellos agigantados montes de su
presunción, que si salen a la luz, quedan en una ridiculeza: […] los que aunque con su murmuro
hagan algún ruido, siempre procuran ocultar sus bultos debajo de la tierra (43-44).
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tensiones surgidas entre lo que vemos y no vemos del poema, lo que leemos mientras vemos o
perdemos de los significantes convocados, en una lógica de las apariciones que estará siendo
trabajada materialmente. Como vemos, esta utilización de lo visual expandirá el propio límite de
esa palabra válida, haciendo que fuera importante no solo aparecer sino cómo aparecerse.
El poema de Mariana Navarro aparecería dentro del certamen Colosso Eloqvente, de
1748, en el que, además de éste, encontraremos otros dos poemas de autoras femeninas (número
todavía escaso pero relevante, no obstante, a la hora de considerar la apertura de lo letrado que
vengo analizando). El certamen se inscribe dentro de un conjunto de celebraciones que se
realizaron en 1747 para conmemorar la coronación del nuevo rey español, Fernando VI.
Publicado un año después por la imprenta del Nuevo Rezado de Doña María de Ribera, habría
sido organizado por la Universidad Mexicana y constituye, en palabras de Gutiérrez Reyna, uno
“de los libros más experimentales de la poesía mexicana” (“El Coloso elocuente” 111). El tema
principal es la comparación y asimilación de Fernando VI con el emperador romano Octavio
Augusto y con el sol. Como explica el propio Reyna, esta elección obedece, además de a una
función exaltadora del poder y de sus relaciones con España, al interés “de velar por el patronato
real, es decir, por el financiamiento del rey español que sostenía la Real y Pontificia Universidad”
(107). Dentro de la categoría de las décimas acrósticas estarán las que, tomando por motivo y
como comienzo de los versos el título de “Augusto coronado por el so”, se organizarán
adquiriendo esa forma circular con la letra “L” en el centro, punto sobre el que acabarán
confluyendo y terminando cada uno de los versos.
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Fig. 7. Mariana Navarro, “Dezimas”, Colosso Eloqvente.

Junto al poema de Navarro, por el que recibiría el segundo premio de su categoría, se
publicarían otros tres poemas más, siguiendo esa pauta circular establecida en la convocatoria del
certamen. Con esta premisa, Mariana Navarro escribe los siguientes versos:
Al gran Augusto Español
Urbana Minerva, y fiel
Gustosa da por laurel
Ufanas luces de sol
Sombreando este arrebol
Tanta ínfula Doctoral
O decoro Magistral
Con el ingenio sutil
Ostenta con claro viril
Rayos de luz celestial
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Ofrece el sabio plantel
Nuevo oráculo por leal
Al César Patrono Real
Deseando que su dosel
Ocupe el vasto vergel
Del universal pensil
En un continuado Abril
Logrando que girasol
Siga el orbe su farol
O su febeo candil

Gutiérrez Reyna propone una lectura de los mismos en la que Minerva vendría a
significar la “Universidad de México (se la llama Minerva en muchos lugares del Coloso, y en el
resto de poemas de esta categoría[…])”, quien, a su vez, sería la que le haría entrega, a Fernando,
de esa corona de rayos, compuesta de la luz de los ingenios mexicanos “a través del cristal ‘claro
viril’, que es la universidad misma”. A Gutiérrez Reyna le parece “interesante”, no obstante, esta
peculiaridad por la que Navarro habría aceptado entregar esa corona hecha de una inteligencia de
la que podría participar, conformándose sin más a “contemplar el resplandor universitario, pero
sin poder formar parte del mismo” (120). Si bien esta interpretación podría ser coherente con la
premisa del certamen –y sobre todo, con el hecho de haber sido publicada y no excluida o
censurada–, existen otros detalles sobre los que el propio Reyna se detiene y para los que
encuentra algunas dificultades interpretativas. Concretamente, el verso que dice “sombreando este
arrebol” le parece extraño y sobre él, comenta: “puede estar jugando la poeta con el sentido, muy
utilizado en la época, de sombra como semejanza” (120), proponiendo esta idea de laurel
construido con luces que imitarían precisa y exclusivamente a las de los doctores mexicanos. Sin
embargo, dependiendo de cómo hagamos la lectura, de cómo conectemos todos estos versos y sus
pausas, será posible proponer, también, una interpretación mucho menos complaciente, o, si no,
la posibilidad de dos lecturas. Sin descartar lo que proponía Reyna, pero a partir de una cierta
convivencia, podríamos sugerir la posibilidad de una escritura –y su interpretación– que
navegara, en Mariana Navarro, estas circunstancias de lo puede ser y lo que no, lo que se dice y lo
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que escapa, negociando, con ello, esta obligatoriedad de corrección y ajuste a las normas del
certamen y su misma crítica.
Así como otros autores han dejado que las propias circunstancias de enunciación
permitan una doble identificación no necesariamente expresa,128 podríamos ver aquí, también, la
posibilidad de una asimilación entre la figura de Minerva –autora simbólica del poema– y la de
Navarro –autora física del mismo–, quien, en última instancia, habría sido la que entregara este
laurel de luces sabias a Fernando VI. A partir de una suerte de filiación entre los signos, del
poema-objeto con su objeto real de la corona y de la autoridad discursiva de Minerva con la de
Navarro, podríamos proponer o reconocer a la poeta, Navarro, como la que, finalmente, “Gustosa
da por laurel / Ufanas luces de sol / Sombreando este arrebol / Tanta ínfula Doctoral / O decoro
Magistral”, aplacando, en cierto modo, los exaltados ánimos de algunos de esos doctores a los
que ella misma, como Minerva, hace sombra. Con “ingenio sutil”, podría estar avisándonos de
esta doble posibilidad, de hacer referencia al mismo tiempo a la universidad y a sí misma,
ostentando, “con claro viril”, el derecho a participar en un mundo eminentemente masculino
desde el cual le ofrece, al monarca, su lealtad y la del resto de letrados.
Podría verse cómo, a través de la forma –no sólo circular sino también versal, de esta
organización de una lectura que se abre y no ha sido puntuada–, lo que se está poniendo en juego
es, precisamente, este límite de la palabra autorizada: lo que puede y no puede decirse y las
maneras en las que se dice y representa, en una redistribución del conocimiento que seguirá
modificando la organización de lo letrado. De hecho, Navarro no será la única mujer que reclame
un lugar distinto en este espacio. Los otros dos poemas femeninos del certamen trabajarán con
deidades femeninas, aunque no vinculadas a la universidad, proponiendo, con ellas, un principio
128

Existen ejemplos famosos como los relacionados con Sor Juana Inés de la Cruz o Artemisia
Gentileschi. Octavio Paz, por ejemplo, en su lectura del Neptuno alegórico, identificaba a Sor
Juana con la diosa Isis mientras que Electra Arenal lo haría con la figura del delfín, tradicional
imagen del poeta, aparecida también en otros escritores. En el campo de las artes es conocida la
imagen de la pintora Gentilleschi autorretratándose como alegoría de la pintura. Puede
consultarse el artículo Mary D. Garrard al respecto.
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de autoridad de base femenina.129 No es descabellado, entonces, concebir, al menos, ese doble
sentido, de identificación con la universidad pero también de crítica, y considerar esa toma de
palabra, tanto en Navarro como en las otras dos poetas, como una con la que tratar de disputarle a
los doctores mexicanos la exclusividad de sus posiciones en lo letrado.
Así pues, esta inscripción tan notable de lo visual en la cultura letrada –que veremos en
las formas del barroco en la colonia, en el contexto de la fiesta, la integración entre las artes o los
esfuerzos por adoptar esa cultura europea que se entremezclaría con manifestaciones locales e
indígenas– llevará consigo, entre otras cosas, una reformulación de las formas de escritura y de
los propios límites de la palabra autorizada. Si Poeticarvm encontraba en la poesía visual de los
paramaphrones la manera con la que ejercitarse en el latín –y su modelo de conocimiento
universal–, dejando espacio, asimismo, a voces a priori menos hegemónicas, los poemas visuales
de los certámenes darán cuenta, a su vez, de otra transformación, incorporando lo visual como
una de las vías con las que habitar y crear nuevas modalidades de palabra válida. Esta misma
tendencia se exacerbará aún más a medida que avance el siglo XVIII y se haga de la palabraimagen o la palabra como representación pura –y no solo ordenada espacialmente– la base de
nuevas formas de escritura. Si bien, como advertía al principio del trabajo, los poemas visuales de
principios del XVII y los certámenes del XVII y XVIII permitirían una suerte de diversificación
un tanto democratizante de lo escrito, este último ejemplo de poesía visual responderá, por el
contrario, a un formato más minoritario y presumiblemente menos circulado, del que no obstante
podremos sacar todavía más conclusiones sobre la posible evolución de la ciudad letrada.
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Con el nombre de Poetiza de Bethlen (Colosso Eloqvuente 124) y la descripción de una poeta
anónima embozada (105) se presentan los poemas de las otras autoras del certamen. Pueden
consultarse igualmente en la antología de Martha Lilia Tenorio sobre poesía novohispana. La
primera vuelve a la figura de la Leda indiana como origen de los poetas mexicanos. La segunda
introduce una breve mención a las “Filomenas nuevas”, que, junto a los “heroicos Tulios” –
interpretados por Tenorio como el símbolo de la elocuencia– podrían tomarse por esas nuevas
voces de poetas, hombres y mujeres, que comienzan a visibilizarse en la colonia.
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Los poemas mudos
Se conoce por poema mudo a las composiciones que, respetando la tradicional
disposición versal de los poemas, en lugar de palabras, utilizan imágenes. El manual de Arte
poética española de Díaz Rengifo los define de la siguiente manera:
El Poema metafóricamente Mudo, es: una composición Métrica de figuras en su
propia significación. Resultan algunas veces dos, o figuras de una misma voz, como:
soldado, por el cual se puede pintar el Sol, y un dado, o también un Soldado. Otras veces
una figura se compone de dos voces, como si se pusiese Torna, Sol, para estas dos
dicciones se pintará la flor Tornasol, o Girasol. Las figuras cuanto más serán naturales, y
expresivas de lo figurado, tanto más será deleitable, e ingeniosa la Poesía.
Puede constar el Poema Mudo de cualquier género de poesía (180).
En su edición original (Salamanca, 1592), el manual no incluía alusiones a este tipo de
poemas; en la versión ampliada de 1759 sí, pero sin los dibujos o la reproducción de su forma
más visual. Las que sí que aparecen de manera íntegra son las “Poesías Mudas Mixtas”, que
llevan a cabo un trabajo con el espacio y las palabras muy semejante al que habría hecho Navarro
con su acróstico. Hasta ahora no he podido encontrar ejemplos de poemas mudos en España salvo
el que el se conserva en la Biblioteca Nacional, de 1662, que habría sido utilizado para facilitar la
transmisión del mensaje religioso.130 La proximidad de esta fecha con la de la publicación de los
primeros en la colonia invita a pensar que pudieran ser fenómenos relativamente coetáneos. No
obstante, el estilo tipográfico y de las imágenes nos reenvía claramente a Europa, siendo lo más
probable que viajaran –al menos como concepto o género literario, como modelo de poema– de
España a América y, una vez allí, circularan con cometidos y por contextos semejantes.
Del mismo modo, tampoco me parece descabellado tener en cuenta una posible influencia
del contexto prehispánico y su modelo cultural, eminentemente visual. Recordemos cómo durante
130

Retorcido (aunque mudo Romance) a la Inmaculada Concepción…, de Gerónimo González
Velázquez, 1662. La ficha del catálogo afirma que se podían encontrar testimonios de estos
poemas en carteles, pinturas, grabados, y que, como los que se reproducen en este trabajo,
vendrían con una clave de lectura para facilitar su interpretación. Analizando el Retorcido
(aunque mudo Romance), afirman que se trataba “de colocar en un nivel apto para la comprensión
popular un hecho religioso que en la España de la época tuvo gran importancia” (ficha del
catálogo online).
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los primeros años de conquista, muchos de los misioneros enviados desde España se encargarían
de estudiar la civilización indígena –sus lenguajes, su historia, sus religiones– para encontrar
mejores formas de comunicación y transmisión del mensaje religioso. Esta situación les llevaría,
a muchos de ellos, a experimentar con soluciones intermedias que mezclarían elementos más
propiamente indígenas con los lenguajes de occidente. En ocasiones se recurriría a composiciones
de tipo narrativo generadas con imágenes que, de hecho, guardan bastantes concomitancias con
los poemas mudos.131 En tanto método que buscaba sustituir a la escritura para hacer más
accesible el cristianismo, su propia funcionalidad podría haber incluso precedido a la de los
poemas mudos en España, además de que es posible ver una replicación de su formato en algunas
de las obras mudas más tardías de México.132 En cualquier caso, si bien es cierto que en España
fueron cultivados con especial éxito durante el s. XVI, en México lo serían durante el XVIII,
gozando, al igual que sus análogos españoles, de una relativa mala fortuna, ya que se conservan
muchos menos ejemplares de los que se mencionan en los documentos de la época:
Si comparamos las noticias que nos llegaron de la época colonial con las escasas
muestras que tenemos de esta poesía, la pérdida resulta asombrosa. Apenas unos cuantos
juegos en la Thomasiada (Guatemala, 1667) del dominico Diego Sánchez Ovecuri, el
“romance mudo” de José Francisco Isla, citado por Alfonso Méndez Plancarte, el otro
romance mudo del bachiller Lorenzo Rufo Colona, con el que se ornó el templo de San
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Me refiero al conjunto de códices usados para la evangelización de México, conocidos bajo el
nombre de catecismos testerianos. “Scattered throughout archives in Mexico, Spain, France,
Germany, England, and the United States are thirty-two catechism written in a strange and little
understood hieroglyphic language, commonly known as Testerian” explica Scheneider (12). Estos
catecismos estarían escritos “in a language of symbols that resemble indigenous pictographs but
have traditionally been attributed to the friars’ invention” e incluirían algunos textos básicos de la
doctrina cristiana. “Small mnemonic figures each represent a word, syllable, or a phrase of the
Christian text and they are read along horizontal lines” (13). Scheneider se apoya en el trabajo de
otros expertos y establece que “[they] could be used to convey Christian doctrine to people who
had no knowledge of Latin, Spanish, or any alphabetic language. They would appeal in particular
to individuals whose eyes and minds were accustomed to visual thinking and pictorial systems of
writing” (13-14).
132
Manuel Quirós y Camposagrado tiene una obra, Colección de varias poesías del arte mayor y
menor en obsequio de la Purisima Concepcion de nuestra señora la Virgen María (1805), que se
encuentra en el Archivo General de la Nación, de la que se hizo también una edición facsímil, que
sigue mucho más de cerca los parámetros de organización visual de las imágenes-palabras de los
catecismos testerianos que de los poemas mudos españoles o de tipografía europea. También el
propio formato manuscrito contribuye a su cercanía a los modelos testerianos.
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Juan de Dios en 1702 y algún tímido ejercicio en los textos del mercedario fray Juan de
Segura (manuscrito inédito de 1717) y los contados ejemplos que consignaron los
bibliógrafos. Poquísimo en realidad para las menciones que proliferan en las crónicas de
los certámenes, las piras funerarias, los arcos triunfales y otros eventos que las sociedades
americanas de aquellos siglos organizaban con tanta profusión (Herrera 275).
De los ejemplos de poemas mudos que tenemos en papel y con la reproducción de sus
dibujos, destacan los compuestos por Manuel Quirós y Camposagrado y Manuel Antonio Valdés
y Munguía. Arnulfo Herrera realiza una gran labor de documentación sobre sus autores,
localizando una gran cantidad de obras para el caso del primero, e informando de la actividad
impresora del segundo, que trabajaría para la imprenta “de don Felipe Zúñiga y Ontiveros de la
calle Palma” (276), una de las más famosas de la época, en cuya fachada colocaría el siguiente
poema mudo:133
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“Una mención en su ‘Romance heroico…’ que se inserta en las páginas preliminares de la
Carta consolatoria a la ciudad de Guanajuato […], escrita por el bachiller Juan de Dios Fernández
de Sousa (México, 1764), nos entera de que trabajaba como impresor en el Real y más Antiguo
Colegio de San Ildefonso. Con la expulsión de los jesuitas debió trasladarse al establecimiento de
don Felipe Zúñiga y Ontiveros de la calle Palma […]. Ahí fue donde Valdés pasó la mayor parte
de su vida […]. Fue hasta 1808 que puso su propia imprenta”, explica Herrera sobre Valdés y
Mungía. De Manuel Quirós y Camposagrado tenemos más obras pero pocas noticias de su vida.
“Al parecer, por el tono de los prólogos que figuran al frente de sus impresos, se sumaba a todas
las celebraciones importantes” (276).
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Fig. 8. Manuel Antonio Valdés y Munguía, Demostración del
romance mudo que se puso en el altar de la Imprenta de la Calle de
la Palma el año 1780 a su Gran Patrona María Santísima de
Guadalupe.

El pliego en el que aparecía incluía, también, una breve explicación de la que transcribiré
sólo un ejemplo de la primera estrofa:
Dedos-Esferas-Osa-grada-Aurora
La-beata-Trinidad-hoz-muestra-reina
Cuya-mano-de-luces-peregrinas
Ave-terno-hoz-destina-la-diadema
Para esta estrofa correspondería la siguiente “forma regular”:
De dos esferas, ¡Oh sagrada Aurora!
La beata Trinidad os muestra reina,
Cuya mano de luces peregrinas
Ab æterno os destina la diadema
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Como bien indica Herrera, la lectura que promueven estos poemas visuales es una que no
va tanto “del icono a la imagen mental, sino del icono a la palabra (a la ‘imagen sonora’) y, de
ésta, a la imagen mental” (279).134 Para que una lectura así pueda ser realmente operativa más
allá de un imaginario personal, parece coherente esperar una referencia más o menos constante o
muy precisa a esa sonoridad que se quiere recrear. En relación a ello, Herrera señala el trabajo de
Nicolás León, bibliógrafo al que debemos la recuperación de algunos de estos poemas, y en cuya
Bibliografía mexicana del siglo XVIII codificaría todo “un lenguaje gráfico que debió ser común
entre los autores de este tipo de textos” (Herrera 278). 135 La propia idea de una tipificación para
los mismos sugiere ya una cierta voluntad comunicativa, un interés por reunificar los códigos que
pudo haber facilitado, asimismo, una producción mucho más seriada y un acceso probablemente
más amplio para sus lectores. Otra peculiaridad también interesante es el formato con el que
circularon: el pliego, cuyo carácter portátil explica perfectamente las dificultades que
encontramos para z recopilación y conservación. De hecho, entre las estampas que recoge Nicolás
León, existe una de Quirós y Camposagrado que conserva, curiosamente, el precio por el que se
vendía: medio real.
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De una manera parecida funcionaban los catecismos testerianos, aunque los poemas que voy a
reproducir en el capítulo siguen estando en una línea de producción más europeizante, marcada
por las condiciones tipográficas de la imprenta.
135
No obstante es posible encontrar más variabilidad en “la manera de trazar las figuras” de lo
que dice Herrera (278). La creación de estos poemas tenía un componente algo artesanal y, antes
de la impresión, cada autor dibujaba su versión de los dibujos; hay, incluso, cierta variabilidad
dentro de la obra de un mismo autor, como en Quirós y Camposagrado, pero, por lo general, se
mantienen bastante la selección de determinadas imágenes para determinados sonidos.
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Fig. 9. Manuel de Quirós y Camposagrado, Descripción de las endechas mudas en eloxio de la Santísima Madre
Santa María de Guadalupe.

Comparándolo con otros indicadores económicos de la época –como lo que costaban los
productos de primera necesidad o los salarios de la gente–, este precio va a tener un impacto, a
priori, algo menos importante de lo que se podría esperar, lo que hará que la estampa de Quirós y
Camposagrado pudiera ser un objeto relativamente asequible para buena parte de la población.
No obstante, como señala Garner, el siglo XVIII mexicano será un siglo marcado por la escasez y
la inflación, lo que provocará una pérdida de poder adquisitivo bastante generalizada que haría,
por otro lado, que la compra de estos poemas no fuera lo más prioritario en aquel momento. 136
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A partir de la compilación y comparación de precios de materias primas y salarios, Garner
analiza los problemas de la inflación y la tendencia creciente de los precios en México. “If maize
prices for 1700 (9.2 reales per fanega) and 1800 (19.3 reales per fanega) are compared, we find
that the cost had just more tan doubled (82), llegando incluso a subir hasta los 42 reales en años
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Asimismo, en un estudio similar pero enfocado en el contexto del Perú, Cosamalón Aguilar
analiza la variabilidad de otro tipo de precios como el del papel, material importado desde
Europa, cuyo coste bajaría notablemente durante la segunda mitad del siglo XVIII gracias al
abaratamiento de su producción en Europa. De hecho, Aguilar se pregunta “si la bajada de
precios también favoreció el aprendizaje de la lectura y la escritura” (67), pudiendo, tal vez,
extrapolarlo al contexto mexicano o a las razones por las cuales podría ser tan asequible una obra
como ésta. De nuevo, no solo el precio, que pondría, estos productos, al alcance de una diversidad
mas grande de personas, sino también el caso de Manuel Antonio Valdés y Munguía, vinculado al
negocio de la imprenta, informan de una diversificación de los medios de lo escrito y de las
categorías de escritor/escritora, lector/lectora o impresor/impresora autorizados, anunciando así
un cambio en las condiciones de producción y consumo por las que se abrirían nuevas vías de
participación e incorporación en la cultura escrita de la ciudad letrada, y respecto a las cuales, este
tipo de poesía, con su circulación abaratada, será también un ejemplo.
Pese a lo peculiar de su formato, y de que pudiera parecer un producto más minoritario o
exclusivo, las circunstancias económicas que lo rodean informan de otras maneras de organizar
ese espacio de lo letrado y su vinculación con el poder, en donde “la distancia respecto al común
de la sociedad” que proclamaba Rama (43) tal vez no fuera tal –o tan acentuada– si para todos,
aristócratas y plebeyos, eran relativamente accesibles, dando muestras de esta circunstancia por la
que el valor de lo letrado comenzara, tal vez, a ser menos determinante o menos rígido a la hora
de crear los flujos de poder y diferenciación social de la colonia. Si bien la inflación de precios
como 1786. Pese a ser uno de los principales productores de plata, México exportaba mucha a la
metrópolis, repercutiendo en su propia capacidad para emitir monedas y en el numero menor de
ellas que podrían circular, ocasionando una mayor inflación de los precios. La información sobre
los salarios es más limitada. Uno de los ejemplos que Garner da sobre los trabajadores de
Zacatecas dice así: “the craftsmen earned between twelve and twenty-eight pesos per month on
three of the four projects and twenty-four and forty-eight pesos per moth on the fourth project”
(101). El peso o real de a ocho equivalía, cada uno, a ocho reales. En el mejor de los meses, uno
de esos artesanos que trabajaba edificando podía recibir (48x8) 384 reales. La estampa analizada
costaba solo medio real.
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haría la vida más difícil y no es probable que todo el mundo decidiera gastar su dinero en estas
estampas, lo que dice su precio, por otro lado, sobre su valor en cuanto objeto u objeto cultural, es
esta posible merma de su capital simbólico y la concesión a otra necesidad, aún más prioritaria,
de vender y sacar dinero por ellos, proponiendo, por lo tanto, una organización algo diferente para
ese mundo de lo escrito. Al fin y al cabo, Rama también anunciaría algo semejante cuando
afirmara que “el progreso producido en su tendencia escrituraria […] conduciría al triunfo del
«rey burgués»” (54), adelantando, así, esta futura dependencia de los nuevos modelos
económicos.

Algunas ideas finales
En tanto repositorios de poder, indicadores de la capacidad de intervención de esa cultura
escrita y sus agentes en la vida y la política de México, los ejemplos de poesía visual revisados
dan muestra de los altibajos, las tendencias y las propias idiosincrasias con las que se iría creando
y modificando el papel de la escritura y su capacidad para producir o moldear a la colonia. Desde
la educación hasta la apertura de lo letrado a los espacios de lo público mediante la fiesta y sus
certámenes, la aparición de estas formas visuales iría también ligada a esa necesidad, siempre
presente, de forjar una idea de palabra válida, que pudiera autorizar a sus usuarios ante Occidente
y ante el resto de los miembros de la comunidad letrada. Dicha búsqueda permitiría, por otro
lado, que esta entrada de lo visual en la escritura –y de la escritura en lo visual– modificara no
solo las leyes de representación en la colonia, sino las posibles configuraciones de ese modelo de
palabra.
En este sentido, los poemas visuales de los siglos XVII y XVIII, además de ofrecer
nuevas formas de escritura con las que inscribirse y diversificar ese universo de lo letrado,
comenzarán, también, a participar de un proceso de relativa desvinculación de las anteriores
funciones representativas del poder. Todavía dependientes de las mismas, este conjunto de voces
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multiplicadas por contextos como el de la fiesta tenderá, mas que a sumar o incrementar la
connotación de ese poder, a dispersarlo en favor de la visibilización de todas esas voces, pasando,
después, a depender de los nuevos flujos de valor y significado creados a partir de las mercancías
y un conocimiento modulados por las autoridades coloniales pero, también, y cada vez más, por
ese nuevo orden del mercado. En tanto repositorios de poder, no solo demuestran el valor de lo
visual como un componente capaz de abrir o crear espacios de enunciación y utilización de la
palabra, identificando y proponiendo a los mismos escritores y lectores autorizados, sino que
anunciará, también, ese cambio en los registros de poder –de las autoridades coloniales al
mercado– que ordenarán también parte de lo escrito. Como tal, esta poesía visual y su evolución
en la colonia informan de una realidad algo más compleja y más participada para la ciudad
letrada, y sobre la que aún podemos y debemos seguir investigando.
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CONCLUSIONES

A la hora de definir esta mirada letrada como interventora de un tipo de espacio visual
para la colonia, deberemos de tener en cuenta dos cuestiones: la necesidad de ubicar a México y,
por tanto, comprenderse, en relación al mundo; y la de entender y dar forma al propio México.
Como tal, esta mirada, no va a ser estrictamente pasiva. Si bien se inscribe dentro de los patrones
de visión más hegemónicos de Europa (en los que quiere aparecer y participar de manera
autorizada), su condición de exterioridad como colonia le va a permitir operar a través de ellos de
manera algo distinta. Como defiendo a lo largo de la tesis, esta cuestión de la materialidad y los
formatos, tanto en la escritura como en las artes, va a dar lugar nuevas formas de visibilización
con las que manejar y racionalizar la percepción en la colonia y sobre la colonia. Aunque estas
élites letradas fueran, sobre todo, los encargados de transmitir y elaborar los mensajes y las
necesidades prácticas de las autoridades coloniales, el impacto que tuvieron sobre la vida en
México y sobre cómo fue ésta experimentada (también visualmente) va mucho más allá de su
registro en el archivo. Sus propuestas se materializarían, artística o administrativamente, sobre
ese espacio de lo público y sobre unos sujetos a los que se estaría dando una determinada entidad
dentro de lo visible (estableciendo cómo iban a ser vistos, sus regímenes de figuración o no
figuración, que demarcarían también las funciones o la agencia que pudieran desempeñar dentro
de la sociedad de México), controlando y gestionando, como decía, la propia percepción en la
colonia (no exenta, como siempre, de momentos de resistencia o recambios).
Pese a que lo más adecuado sería hablar de miradas y no mirada, ya que van a ser muchos
los agentes que se disputen las maneras de representar a México, plantear este problema desde el
punto de vista de lo visual y la creación de ese espacio de inteligibilidad me permitió considerar
una serie de elementos con los que hacer una abstracción de las condiciones de representación en
la colonia. Más allá de reconocer quién puede aparecer y hablar, o ser escuchado, y quién no, este
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tipo de enfoque me obligaba a centrarme también en el canal o en el medio elegido, en las formas
estéticas que iban a posibilitar una inscripción distinta tanto en relación a Europa (y sus
convenciones) como en la propia construcción de la colonia.
El énfasis que hacía en esa materialidad de los mensajes, me llevaría a proponer los arcos
efímeros mexicanos como instrumentos ecphrasticos desde los que reelaborar la historia y las
tradiciones europeas. Dicha reelaboración levaría implícita, también, una suerte de
reposicionamiento en donde lo que tendremos no es una mala interpretación de los lenguajes
originales sino una elección constante y consciente, de un elemento que de algún modo se ha
vuelto ajeno para Europa, que ya no está dentro de su potestad reguladora. Esta materialidad o
circunstancias de la técnica, por las que se promueve lo visual en la escritura y la escritura en lo
visual, y que solo se daría de esa manera en América, ayudará a transformar los enunciados y las
organizaciones que con ellos podían proponerse. Así como vimos que la poesía visual
intervendría en la educación de los letrados, podremos reconocer, también, su papel a la hora de
abrir nuevos caminos para entrar a formar parte de esa ciudad letrada, cada vez más diversificada.
Si no la pauta, al menos sí que una vía especialmente explorada: esta circunstancia de la
materialidad de los lenguajes como elemento que define algunas de las reglas de visibilidad en la
colonia permitirá, de hecho, a muchos de estos sujetos proponer una relación alternativa con
Europa o dentro de la propia colonia, pudiendo elaborar otras formas con las que aparecerse y
participar.
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